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धर्म और पितृसत्ता 


सभ्यता के प्रारम्भ में जब आदि मानव जंगलों और गुफाओं में रहते थे और कन्दमूल, 
फल आदि खाकर जीवनयापन करते थे, तब उनके लिए देवी-देवता या धर्म का कोई 
अस्तित्व नहीं था। आगे चलकर आदि मानवों ने आग के आविष्कार के साथ 
पशु-पक्षियों के मांस को भूनकर खाना शुरू किया। उसने पत्थरों के तेज धार वाले 
औजारों का निर्माण किया और शिकार करने लगा। इतिहासकारों का मानना है कि 
इस समय तक मानव समाज में पारिवारिक सम्बन्धों का निर्माण नहीं हुआ था। 
महाभारत में कुन्ती ने नियोग करने से मना करने पर पांडु का यह कथन “पूर्व काल 
में स्त्रियों को कोई रोक-टोक न थी। उन दिनों वे स्वतंत्र रहकर भोग-विलास की 
आशा में स्वच्छंदतापूर्वक घूमा करती थीं।” वन्य युग स्त्रियों की उसी स्वतंत्र 
अवस्था की तरफ इशारा करता है। आगे चलकर मानव ने कुल्हाड़ी बनाई, बर्तनों 
का निर्माण करना सीखा। बाँस और घास से झोपड़ी बनाना सीखा और पशुपालन 
के साथ कबीलों में रहने लगा। इस काल में प्रकृति से भयभीत मानव ने सर्वप्रथम 
पेड़ों, बाम्बियों और पत्थरों की पूजा प्रारम्भ की। मातृसत्तात्मक व्यवस्था के कारण 
पेड़ों और पत्थरों की जगह आदि मानव देवियों की पूजा करने लगे। इस समय बच्चों 
को माँ के बारे में जानकारी तो थी लेकिन यह जानकारी नहीं होती थी कि उसका 
पिता कौन है। इसलिए स्त्री आधारित रक्‍त सम्बन्ध होता था और सारे अधिकार 
एवं प्रतिष्ठा भी स्त्रियों को ही प्राप्त थे। यहाँ सवाल उठता है कि वे कौन से कारण 
थे कि मातृसत्ता की जगह समाज में पितृसत्ता का वर्चस्व हो गया और “धर्म” से 
इसका क्या सम्बन्ध रहा है? 

एंगेल्स पितृसत्ता के उदय के पीछे व्यक्तिगत सम्पत्ति की अवधारणा को मानते 
हैं। अपनी पुस्तक “परिवार व्यक्तिगत सम्पति और राज्य की उत्पत्ति! में मातृसत्ता 
से पितृसत्ता के परिवर्तन की इस प्रक्रिया को स्पष्ट करते हुए एंगेल्स कहते हैं कि 
पाषण काल में खेती का अधिकारी पूरा कबीला होता था और औरत बागवानी 
सँभालती थी। श्रम के इस आदिम विभाजन के काल में स्त्री और पुरुष पारस्परिक 
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समानता के आधार पर समाज को संगठित कर रहे थे। वस्तुतः अधिक शारीरिक 
शक्ति की अपेक्षा वाले काम पुरुष और हल्के काम स्त्रियाँ करती थीं। धातुओं के 
सम्बन्ध में जानकारी बढ़ने के साथ विकास की सम्भावनाएँ अधिक व्यापक हुई । 
व्यक्तिगत सम्पत्ति के लोभ से पुरुष में स्वामित्व की भावना विकसित हुई। वह जमीन 
का मालिक था, गुलामों का मालिक था और अब स्त्री का भी मालिक बन गया। 
यहीं से औरत की गुलामी की कहानी शुरू होती है। जिस स्थिति ने घरेलू कामकाज 
सम्भालने के कारण औरत को परिवार में सर्वोच्च-सत्ता के सिंहासन पर बिठाया था, 
वही अब औरत की गुलामी का आधार बन गई। सीमोन द बोउवार एंगेल्स के 
श्रम-विभाजन के साथ औरत की प्राकृतिक स्थिति को भी जोड़ती है वह सिर्फ ताँबे 
और औजारों की खोज को औरत के दमन का कारण नहीं मानती। उनका मानना 
है कि मनुष्य की मौलिक चाह दूसरों पर शासन करने की रहती है, इसलिए स्त्री दमन 
का मौलिक कारण मन की अन्तर्वर्ती चेतना है। सीमोन के अनुसार, “आदिम 
मातृसत्तात्मक समाज में गर्भधारण में पिता की कोई विशिष्ट भूमिका नहीं मानी जाती 
थी, बल्कि यह माना जाता था कि पूर्वजों की आत्मा जीवित बीज के रूप में मातृगर्भ 
में प्रवेश कर जाती है। पितृसत्तात्मक संस्थाओं के विकास के साथ पुरुष अपनी 
संतति के लिए अपने अधिकार का दावा करने को आतुर हो उठा।” (स्त्री उपेक्षिता, 
पृ. 33) 

इस प्रकार स्त्रियों के प्रजनन की जादुई शक्ति ही उसकी गुलामी का कारण 
बनी। जहाँ वह अपने पुरुषों के साथ सामूहिक रूप से रहती थी, अब किसी एक 
पुरुष के अधीन रहने लगी। परिणामतः उसकी कोख से जन्मे बच्चे पिता को भी 
पहचानने लगे। माँ की जगह पिता को मुख्य स्थान मिला और देवियों की जगह देवों 
का आविर्भाव हुआ । मातृसत्ता में जो धर्म प्रकृति और देवियों को प्रसन्न करने तक 
सीमित था, पितृसत्ता में देवों की अस्तित्व में आने के साथ ही उसका संहिताकरण 
प्रारम्भ हो गया। 

हिन्दू पौराणिक ग्रंथों को ही आधार मानें तो मातृसत्ता से पितृसत्ता में वर्चस्व 
हस्तांतरण की यह प्रक्रिया साफ नजर आती है। साथ ही यह भी स्पष्ट होता है कि 
धर्म दरअसल सत्ता और सामन्तों द्वारा अपने हित में शासन करने का अस्त्र है। 
प्रसिद्ध इतिहासकार और समाजशास्त्री राजवाड़े का मानना है कि प्राचीन आर्य समाज 
में (ब्रह्मा से व्यास के समय तक) भाई-बहन, पिता-पुत्र, चाचा-भतीजी, दादा-पोती 
आदि में हुए शारीरिक सम्बन्धों को सामाजिक मान्यता थी और पुराण काल से 
पाणिनी के काल तक भारतीयों के बीच अपने मित्र या अतिथि को स्वस्त्री सम्भोगार्थ 
देने की प्रथा प्रचलित थी।” (भारतीय विवाह संस्था का इतिहास, पृ. 70) यह 
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स्थापना राजवाड़े ने हिन्दू धर्म के आधार ग्रंथ महाभारत” एवं अन्य पुराणों, वेदों 
आदि के आधार पर दी है। इससे यह स्पष्ट होता है कि 'धर्म' का उद्भव मानव 
विकास यात्रा के साथ हुआ जिसमें भगवान की कल्पना की गई ताकि शासन करने 
में कोई बाधा न आए। 

महाभारत में कई ऐसी कहानी मिलती है जिससे ज्ञात होता है कि वन्य युग में 
मानव को रिश्तों का ज्ञान नहीं था। हरवंश पुराण के दूसरे अध्याय के अनुसार 
वशिष्ट प्रजापति की बेटी शतरूपा युवावस्था प्राप्त होने के बाद अपने पिता वशिष्ट 
के साथ पत्नीभाव से रही। इसी ग्रंथ के सातवें अध्याय में वर्णन मिलता है कि मनु 
ने अपनी बेटी इला से शरीर-सम्बन्ध स्थापित किया। हरवंश के तीसरे अध्याय में 
उल्लेख है कि ब्रह्मा के दक्ष-पुत्र ने अपनी बेटी ब्रह्मा को दी जिससे नार का जन्म 
हुआ। जान्हवी (गंगा) ने अपने पिता जन्हु के साथ सम्भोग किया (वही, पृ. 27) । 
ऋग्वेद के दसवें मंडल और अथववेद के अठारहवें मंडल में यम-यमी की कहानी कही 
गई है। ये दोनों सहोदर भाई-बहन थे। जब यमी ने भाई यम से सम्भोग करने के 
लिए कहा तो यम ने यह कहकर अस्वीकार कर दिया कि वरुण के दूत यह देखकर 
क्रोधित होंगे। इस पर यमी ने कहा कि देव क्रोधित नहीं होंगे बल्कि उन्हें हमारा 
यह कृत्य पसंद आएगा (उशंति द्या से अमृतवास एतद्‌)। इसी प्रकार हर्खुश्व का 
पुत्र यदु था जिसके नाम पर यदुवंश चला, इसी वंश में श्रीकृष्ण का भी जन्म हुआ 
था। हरवंश पुराण के 237वें अध्याय के अनुसार अपने पिता की बहन की पाँच 
बेटियों के साथ यदु ने शारीरिक सम्बन्ध बनाया। इन उदाहरणों से स्पष्ट होता है 
कि उस समय का धर्म मुख्यतः सन्तानोत्पत्ति थी। जहाँ नैतिकता और रति के लिए 
सम्बन्ध निषेघ नहीं था। विस्तृत धरती पर राज करने के लिए उन्हें प्रजा की 
आवश्यकता थी इसलिए वे अग्नि-कुंड घर के पास जलाकर रखते थे जिससे जंगली 
जानवरों से उनकी रक्षा भी होती थी और अग्नि के पास ही गर्भाधान भी सम्पन्न 
होता था। चूँकि उस समय का समाज मातृसत्तात्मक था इसलिए सन्तति के नामकरण 
का आधार भी माँ ही होती थी। जैसे अदिति की सन्तति अदित्या, दिति की दैत्या, 
दनु की दानव, कद्रू की काद्रेवया, वसु से वासन आदि । मातृसत्ता का अस्तित्व समाप्त 
होने के बारे में राजवाड़े स्त्री-पुरुष सम्बन्धों की तीन अवस्थाओं की चर्चा करते हैं 
कि सिफ पशु अवस्था में ही एक पुरुष और अनेक स्त्रियों वाला समाज होता था 
फिर समूह-अवस्था में अनेक पुरुष और अनेक स्त्रियों में मिला-जुला लैंगिक सम्बन्ध 
होता था। इस समय स्त्रियों को जनि (जन्म देने वाली) और पुरुषों को जन (जन्म 
देने वाला) कहा जाता था। आगे चलकर रुचि-अभिरुचि के अनुसार, स्त्री-पुरुषों की 
जोड़ियाँ बनने लगीं और अन्त में बहुत प्रयत्नों के बाद एक पुरुष और एक स्त्री वाली 
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व्यवस्था प्रचलित हुई (भा.वि.स. का इतिहास, पृ. 3)। 

महाभारत में वर्णित गालब-कथा से भी स्त्री की स्वतंत्र अवस्था का पता चलता 
है जब यौन-शुचिता को अवधारणा पितृसत्ता द्वारा उस पर नहीं लादी गई थी। माधवी 
ययाति की बेटी थी। ययाति को आठ सौ श्यामकर्ण घोड़े गालब को देने थे। इस 
कार्य में माधवी ने पिता ययाति को मदद की। माधवी इक्ष्वाकु राजा के पास एक 
पुत्र पैदा होने तक रही, उसके बदले में इक्ष्वाकु ने उसे दौ सौ घोड़े दिए। इसी प्रकार 
काशी नरेश, भोजपुर नरेश और विश्वामित्र के साथ रहकर एक-एक पुत्र के बदले 
दो-दो सौ घोड़े माधवी को मिले। माधवी ने इस तरह आठ सौ घोड़े लाकर पिता 
ययाति को दिए। तब ययाति ने उस घोड़े को गालब ऋषि को देकर गुरू-दक्षिणा पूरी 
की। इसी तरह की एक और कहानी है जिससे पता चलता है कि शुरू में पतिव्रत्य 
धर्म नहीं था। औरत पति के होते हुए भी दूसरे पुरुषों के साथ रह सकती थी। 

कृषि युग में आकर समाज पूर्णतः पितृसत्तात्मक हो गया। पशु और गुलाम के 
साथ-साथ अब स्त्री भी पितृसत्ता के अधीन हो गई। धर्म का संहिताकरण होने लगा । 
जो स्त्री समाज के सबसे ऊँचे पायदान पर थी, अब उसकी कीमत एक गाय के 
बराबर (दाराः गावः दारगमपाणिनी) रह गई । स्त्रियों की स्वतंत्रता अब धर्म के 
अधीन थी और धर्म पुरुषों के अधीन था। यहाँ यह भी गौरतलब है कि इस समय 
स्त्रियों और दलितों को शिक्षा से भी वंचित कर दिया गया ताकि उन पर आसानी 
से शासन किया जा सके। जो लोग धर्म को अलौकिक और धर्म-शास्त्र को 
सार्वकालिक मानते हैं उन्हें खुद खुली आँखों से शास्त्रों को पढ़कर विचार करना 
चाहिए कि कैसे स्त्रियों और शूद्रों को धर्म-षड्यंत्र के द्वारा अंत्यज बनाया गया। 
पीढ़ी-दर-पीढ़ी शासन के द्वारा गुलामी की मानसिकता का निर्माण किया गया और 
उन्हें बताया किया कि यही तुम्हारा धर्म है। 

जैसा कि पहले कहा गया कि पवित्र धर्मशास्त्रों के अनुसार हमारे समाज में 
पहले मित्रों एवं अतिथियों को स्वस्त्री सम्भोग के लिए देने को सर्वमान्य परम्परा थी । 
यहाँ तक कि ये धर्मनिर्माता खुले में और सार्वजनिक जगहों पर भी सम्भोग करने 
से गुरेज नहीं करते थे। महाभारत आदिपर्व के 63वें अध्याय में व्यास लिखते हैं कि 
महर्षि पराशर ने मतस्यगंधा के साथ, जो उस समय कुंवारी थी, खुले में सम्भोग 
किया। इस सम्भोग के परिणामस्वरूप ही व्यास का जन्म हुआ। महाभारत के ही 
अनुशासन पर्व के दूसरे अध्याय में सुदर्शन और उसकी भार्या ओघवती की कथा का 
वर्णन है। सुदर्शन अपनी पत्नी से कहता है कि अगर कोई अतिथि तुमसे सम्भोग 
का आग्रह करता है तो तुमको हिचकना नहीं चाहिए क्‍योंकि यह आतिथ्य धर्म है । 
संयोगवश एक बार जब सुदर्शन घर से बाहर होता है तो एक ब्राह्मण अतिथि उसके 
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यहाँ आता है। जब वह ब्राह्मण ओघवती से सम्भोग की इच्छा जाहिर करता है तो 
ओघवती सहर्ष उस ब्राह्मण की इच्छापूर्ति करती है। बाद में जब सुदर्शन को घर 
आकर इस घटना का पता चला तो वह अति प्रसन्‍न हुआ। उसने कहा आज मैं 
कृत-कृत हो गया। अपने को धन्य मानते हुए सुदर्शन ने पतिव्रत धर्म का उचित रीति 
से पालन करने के लिए पत्नी की पीठ ठोंकी। पितामह भीष्म पोते धर्मराज से कहते 
हैं कि इस सुकृत्य के कारण सुदर्शन की अमरकीर्ति त्रिभुवन में अक्षय फैल गई और 
उसे इन्द्रलोक प्राप्त हुआ। यहाँ पितामह का शब्द सुकृत्य और सुदर्शन का 'कृत-कृत 
होना” ध्यान देने योग्य है जो इसकी धार्मिक मान्यता को स्पष्ट करता है। 

दूसरी कहानी इस परम्परा की बीच की स्थिति को दर्शाती है। कथा शान्तिपर्व 
के 266वें अध्याय की है। ऋषि गौतम का पुत्र चिरकारी था। संयोग से गौतम अब 
जब आश्रम से बाहर था उसी समय इन्द्र आश्रम में अतिथि के रूप में पधारा और 
चिरकारी की माता से सम्भोग कर चला गया। गौतम को जब इस बात का पता 
चला तो वह बहुत क्रोधित हुआ। इससे स्पष्ट होता है कि धीरे-धीरे पितृसत्ता ने 
स्त्रियों पर अपना शिकंजा कसना शुरू किया। इस कार्य के लिए धर्म उसका सबसे 
बड़ा हथियार बना । अब उसने परपुरुष-गमन तो दूर स्त्रियों के लिए 'मनसा-वाचा-कर्मणा' 
पति के प्रति समर्पित रहने का नियम बनाया। इसे रेणुका और जमदग्नि की कहानी 
से भलीभाँति समझा जा सकता है। जमदग्नि की पत्नी रेणुका नदी में स्नान करने 
गई थी। वहाँ मैथुनरत चित्ररथ गंधर्व को देखकर उसका मन कामातुर हो गया। इस 
बात का पता चलते ही जन्मदग्नि ने अपने पुत्र परशुराम से उसकी हत्या करवा दी। 
पितृसत्ता की मजबूत होती स्थिति को यहाँ देखा जा सकता है कि हिंसा और हत्या 
कैसे धर्म के अंग बनते गए। 

दरअसल सवर्ण पितृसत्तात्मक समाज के द्वारा बड़े प्रयत्नों के बाद स्त्री और शूद्र 
को गुलाम बनाया गया इसीलिए इस स्थिति को बनाए रखने के लिए उसने धर्म की 
आड़ में उत्पीड़न के नए-नए तरीके ईजाद किए। इसे और स्पष्ट करती हुई सीमाने 
कहती है कि, 'मातृसत्तात्मक समाज में स्त्री को आचरण की सुविधा थी तथा स्त्री 
से शुद्धता एवं शुचिता की अपेक्षा कम की जाती थी। व्यभिचार के विरुद्ध इतने कड़े 
नियम नहीं थे। अब पितृसत्ता में चूँकि औरत पुरुष की सम्पत्ति थी, इसीलिए विवाह 
के पहले कौमार्य भंग न होना तथा आजीवन पतिव्रता बने रहना उसका परम धर्म 
बन गया। व्यभिचारिणी के लिए समाज में मृत्युदंड निश्चित किया गया (स्त्री 
उपेक्षिता, पृ. 72)। यहाँ यह बताना जरूरी है कि पितृसत्ता के पहले जाति का 
निर्धारण जन्मना न होकर कर्म के आधार पर था इसीलिए शूद्र और स्त्री दोनों वेद 
के ऋचा निर्माताओं में सम्मिलित थे। दूसरी बात ये कि वन्य-युग में ही आर्य-अनार्य, 
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एवं अन्य जातियों के रक्‍त सम्मिश्रण हो चुके थे। उच्च-निम्न, यहाँ तक कि चांडाल 
कही जाने वाली जातियों, टोलियों-कबीलों के बीच वैध-अवैध दोनों प्रकार के सम्बन्ध 
स्थापित हो चुके थे। वर्ण-व्यवस्था और पितृसत्ता को स्थापित करने वाले वशिष्ठ, 
पराशर, विश्वामित्र, भारद्वाज, गौतम आदि श्रेष्ठ ऋषिगण किसी न किसी नीच कुल 
की स्त्री से पैदा हुए थे। खुद मनु शूद्र बनने के कारण इस प्रकार गिनता हे युद्ध 
में कैद हुआ व्यक्ति, उदरपूर्ति के निमित्त दासत्व स्वीकार करने वाला व्यक्ति, घर की 
दासी का पुत्र, खरीदा हुआ गुलाम, दान में मिला हुआ मनुष्य, जिसके पिता आदि 
भी दास हों और राजदंड से बचने वाले दास शूद्र कहलाते हैं : 
ध्वजाहतो भक्ति-दासे गृहजः क्रीत दात्रिमो । 
पैत्रिको दड-दासश्य सप्तैते दासयोनमः।। (मनु. 8/45) 
अब इन शूद्रो की सन्तति को ब्राह्मण कौन बनने देता क्योंकि धर्म राजसत्ता का 
सबसे अमोघ अस्त्र साबित हुआ था जो मुख्यतः शूद्रो और स्त्रियों को वश में रखने 
के लिए ही बनाया गया था। धर्म-संहिता में यह नियम जोड़ा गया कि गुलाम के 
बच्चे गुलाम ही होंगे और ब्राह्मण के बेटे ब्राह्मण और स्त्री पुरुषों की दासी होगी। 
इसलिए स्त्रियों की वैयक्तिक स्वतंत्रता को सबसे पहले छीना गया। ताज्जुब तो तब 
होता है जब अपने स्वार्थ और अपनी नपुंसकता को ठँकने के लिए यही देवगण 
अपनी पत्नी को पर-पुरुष के पास भेजने तक से नहीं हिचकते थे। इसका सबसे 
अच्छा उदाहरण 'देवर-न्याय' या 'नियोग' है जो पर-पुरुष गमन के बावजूद 
धर्म-सम्मत माना जाता था क्योंकि इस कार्य के लिए आदेश देने वाला स्वयं पति 
होता था। महाभारत में दो बार नियोग का उल्लेख मिलता है। पहली बार व्यास द्वारा 
धृतराष्ट्र, पांडु और विदुर का जन्म होता है तथा दूसरी बार पांडु अपनी पत्नियों कुन्ती 
और माद्री से नियोग करवाता है। चूँकि नियोग में परपुरुष के साथ सम्भोग करना 
होता था इसलिए कुन्ती धर्म की दुहाई देती है और पांडु को अपने वीर्य से सन्तान 
उत्पन्न करने के लिए कहती है तो पांडु तत्काल धर्म को ताक पर रख देता है और 
कुन्ती को धर्मोपदेश देता है “यह सनातन धर्म है और स्त्रियों के लिए लाभप्रद 
भी ।” अब चूँकि खुद पति व्यभिचार के लिए पत्नी से कहता है इसलिए यह धर्म 
के अनुरूप हो गया। लेकिन कुन्ती कर्ण की कथा पांडु से नहीं कह सकती क्योंकि 
यह धर्म की नजर में पाप था। तात्पर्य यह कि धर्म का निर्माता पुरुष-वर्ग जो बोल 
दे वही धर्म है और पुरुष वही बोलते थे जिससे उसका स्वार्थ जुड़ा होता था। वनपर्व 
के 307वें अध्याय में सूर्य आठ वर्षीय कुन्ती को “धर्म! समझाता है “हे सुन्दरी, 
कन्या शब्द की उत्पत्ति 'कम' धातु से हुई है जिसका अर्थ है 'चाहे जिस पुरुष की 
इच्छा करने वाली? इसलिए तुम मेरे साथ सम्भोग करो । इससे तुम्हें कोई पाप नहीं 
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लगेगा । विवाहादि संस्कार सब कृत्रिम हैं।” फिर प्रश्न उठता है कि सूर्य ने सामाजिक 
रूप से कर्ण को क्यों नहीं स्वीकारा? उत्तर स्पष्ट है कि जो धर्म पितृसत्ता द्वारा निर्मित 
हुआ था खुद उस पर वह लागू नहीं होता था। शोषण के शिकार शासित-वर्ग होते 
हैं शासक नहीं। सांस्कृतिक राष्ट्रवादी विद्वान तो एक झटके में सारे तर्क को यह 
कहकर खारिज कर देंगे कि नियोग में शारीरिक सम्पर्क नहीं किया जाता था और 
देवता-ऋषि के आशीर्वाद से बच्चे पैदा होते थे क्योंकि वह त्रेता-सतयुग था । आज 
का मानव भी इन अन्धविश्वासों को जिन्दा रखना चाहता है। जबकि नियोग से 
सम्बन्धित कहानियाँ ही बताती हैं कि नियोग कैसे किया जाता था। भोली-भाली और 
मूर्ख जनता के लिए इस तरह की कहानियाँ फैलाई जाती थीं ताकि उनके देवत्व पर 
प्रश्‍नचिङ न लगे। यहाँ प्रश्‍न उठता है कि अगर नियोग-विधि में शारीरिक सम्बन्ध 
स्थापित नहीं होता था तो फिर अम्बिका के मासिक-धर्म पूरा होने पर ही सत्यवती 
व्यास को क्यों बुलाती है? इतना ही नहीं आगे की प्रक्रिया से सब कुछ स्पष्ट हो 
जाता है। सत्यवती अम्बिका को सजे हुए सेज पर बिठाकर धीरे से कहती है : 
“कौशल्ये । देवस्तेऽस्ति सेऽद्यात्वानुप्रवक्ष्यति । अप्रमत्ता प्रतीक्षैनं निशीये ह्यागभिष्यति ।” 
अर्थात्‌, हे कौशल्ये! आज आधी रात को तुम्हारा देवर तुम्हारे पास आएगा। तुम 
सावधान होकर उसकी प्रतीक्षा करना। आगे की पंक्तियों में और स्पष्ट कहा गया 
है (संबभूवा तयासार्द्ध मातु प्रियचिकीर्पया) व्यास ने माता का प्रिय साधने के लिए 
अम्बिका के साथ संगम किया । इसीलिए यह स्पष्ट है कि खीर, फल और आशीर्वाद 
से बच्चे पैदा होने की कहानी झूठी है। 

युधिष्ठिर, जो नाजायज सन्तान था, को धर्म का प्रतिमूर्ति माना जाता है। इस 
महान धर्मराज का स्त्री विषयक दृष्टिकोण देखने लायक है। इससे यह भी पता 
चलता है कि धर्म-निर्माताओं ने स्त्री-शोषण के कैसे-कैसे तरीके अपनाए थे। द्रौपदी 
का प्रसंग युधिष्ठिर को एक बुद्धिजीवी बलात्कारी साबित करता है। युधिष्ठिर अनुज 
वधू द्रौपदी के रूप-लावण्य पर आकर्षित होकर धर्म की नई व्याख्या प्रस्तुत करता 
है और द्रौपदी को पाँचों भाई की पत्नी बनाकर ज्येष्ठ होने के नाते उस पर पहला 
अधिकार अपना मानता है। इतना ही नहीं, इस बहाने अपने भाइयों के बीच फूट 
पड़ने से बचा लेता है। इसे कहते हैं एक तीर से दो शिकार। हद तो तब होती है 
जब वह अपने इस कुकृत्य को छुपाने के लिए बार-बार झूठ बोलता है और आगे 
चलकर द्रौपदी को जुए की दाँव पर लगा देता है। द्रौपदी के पिता द्रुपद के पास 
युधिष्ठिर की सफाई देखने लायक है “हे महाराज, धर्म एक सूक्ष्म तत्त्व है जिसकी 
गति हम लोग जान नहीं सकते पर पहले के लोग जिस मार्ग से गए हैं, हम लोग 
भी उसी मार्ग से चलते हैं। मैं कभी झूठ नहीं बोलता हूँ और न मेरा मन कभी अधर्म 
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की ओर प्रवृत्त हुआ है। माता कुन्ती ने भी यही आज्ञा दी है जो बात मेरे मन में 
भी बैठ गई है, अतः हे राजन! बिना बिचारे इस धर्म का पालन करें।” 

यहाँ युधिष्ठिर के मन में बैठे चोर को देखा जा सकता है जो कुन्ती और धर्म 
के बहाने अपना हित बड़ी चतुराई से साध लेता है। इतना कुछ होने के बावजूद 
युधिष्ठिर के स्त्री के बारे में जो विचार हैं वे धर्म के आवरण में छुपे उसके भेड़िए 
वाले चेहरे को दिखाते हैं। वह कहता है, “अग्नि लकड़ियों से, समुद्र नदियों से, 
यमराज मृतप्राणियों से और स्त्रियाँ पुरुषों से कभी तृप्त नहीं होती हैं। वह नई-नई 
घास चरने वाली गोओं की तरह नित नए पुरुष टूँढ़ती हैं।” उसके अनुसार स्त्रियाँ 
इतनी बुरी होती हैं कि, “यदि किसी पुरुष के सौ जिहाएँ हों, वह सौ वर्षों तक जिए 
तथा उसे स्त्रियों के दोष बखान करने के सिवाय कोई दूसरा काम न हो, तो भी वह 
उनके दोषों को बिना कहे मर जाएगा।” ये हैं धर्मराज युधिष्ठिर के विचार, अब 
मर्यादा पुरुषोत्तम कहलाने वाले राम की बात सुनिए। वह सुनी-सुनाई बातों में आकर 
बिना कुछ दलील सुने सीता का परित्याग करता है और सीता की उपमा कुत्ते के 
जूठे घी” से देता है। वह कहता है, “अब तुम सच्चरित्र या दुश्चरित्र जो भी हो 
मैथिली! मैं तुम्हारा उपभोग नहीं कर सकता। तुम कुत्ते के चाटे जूठे घी की तरह 
हो जिसका उपभोग सम्भव नहीं (वाल्मीकि रामायण, 3.१57..3)। अब जो राम 
विप्र, धेनु, सुर और संत के हित चाहने के लिए 'मनुज अवतार लेते हों वे स्त्रियों 
और शूद्रों को तो दंडित करेंगे ही! मतलब यह कि इन देवताओं की निगाह में सस्त्री 
और शूद्र' गाय (पशु) से भी गए-गुजरे हैं। इसलिए इन्हें अपने 'स्वामी' के अधीन 
ही रहना चाहिए। वह भी जन्म से मृत्युपर्यंत । “बचपन में माता-पिता के अधीन, 
जवानी में पति के अधीन और बुढ़ापे में पुत्र के अधीन। स्त्रियों को कभी स्वतंत्र 
नहीं छोड़ना चाहिए ।” (मनु. 9-3) 

इस प्रकार स्त्रियों और शूद्रों को गुलाम बनाने के बाद जो अगला काम किया 
गया, वह था गुलामी की मानसिकता तैयार करना अर्थात्‌ इनके अन्दर हीन 
भावनाओं को भरना ताकि ये मानसिक रूप से अपंग हो जाएँगे, ताकि पीढ़ी-दर-पीढ़ी 
बिना प्रयास के गुलाम पैदा होते जाएँ। यह कार्य भी धर्म के द्वारा ही सम्पादित किया 
गया। पहले इन सवर्ण-पितूसत्तावादियों ने खुद को ज्ञान-विज्ञान, शक्तिमान साबित 
किया और स्त्री को अज्ञानी, कमजोर और पाप का द्वारा साबित किया। अब बड़ी 
चतुराई से इसे पूर्वजन्म की कथा से जोड़ दिया गया ताकि अगले जन्म से काल्पनिक 
सुख की मरीचिका के जाल में फंसकर, बिना प्रतिवाद किए वह जीवन भर गुलामी 
करती रहे। वह प्रतिवाद न करे, क्योंकि भगवान और पति को मन्दबुद्धि कहने वाले 
स्त्री गोहत्या का पाप करेगी चूँकि बुद्ध, वैभव और बल पूर्वजन्म की देन होते हैं और 
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यह सब ऊपर आकाश में तय होते हैं इसलिए स्त्रियों और शूद्रों के लिए जो धर्म 
बनाया गया है वे उसका पालन मन-कर्म-वचन से करें ताकि अगले जन्म में उन्हें 
सुख मिल सके। श्रीकृष्ण कहते हैं 
श्रेयान्स्वधर्मोः विगुणः परमात्स्विनुष्ठितात्‌ । 
स्वधर्मे निधन श्रेयः परधर्मो भयावह: ।। (गीता, 3-35) 
अर्थात्‌ अपना धर्म गुणहीन हो, धुरा भी हो तो वही अच्छा है। दूसरे का धर्म 
सुचारू रूप से होने पर भी अच्छा नहीं। अपने धर्म के पालन में मर जाना अच्छा 
है, क्योंकि दूसरे का धर्म खतरे से भरा है। तात्पर्य ये कि शूद्र अगर शिक्षा ग्रहण 
करे तो यह पाप है, यही कारण है कि शम्बूक द्वारा तपस्या करने पर राम उसका 
वध कर देता है। कैसा कूटनीतिक वाक्य है “स्वधर्मे निधनं श्रेयः” । और स्वयं कृष्ण 
क्षत्रिय होकर ब्राह्मण की तरह उपदेश दे रहे हैं और इस नियम के अनुसार तो चमाइन 
(दाइ) को डॉक्टर होना चाहिए और लुहार-कमार को इंजीनियर । सवर्णो को धर्म यह 
अधिकार नहीं देता कि वह डॉक्टर और इंजीनियर बने। फिर आज के सवर्ण जो 
बहुराष्ट्रीय कम्पनियों के फेस क्रीम और ब्रा-पैंटीज बेच रहे हैं वह कौन-सा स्वधर्म 
है। बहरहाल, इन सत्ता-तंत्रों के दवारा ऐसा चक्रव्यूह रचा गया ताकि स्त्री और शूद्र 
को जन्म-जन्मातर के लिए गुलाम बनाया जा सके। यदि शूद्र पुराने वस्त्र पहनता है । 
ब्राह्मण का जूठा खाता है और ऐसा वह मन-कर्म-वचन से करता है तो उसके 
पूर्वजन्मों का सारा पाप धुल जाता है और अगले जन्म में उसे इन्द्र की पदूवी मिलती 
है अर्थात्‌ राजा बनता है। यह है “स्वधर्मे निधनं श्रेय” का असली रूप। 
जो स्त्री या शूद्र “स्वधर्मे निधनं श्रेय” का पालन करते हुए मर-खप गए, 
धर्म-शास्त्रों में आदरपूर्वक उनका गुणगान किया गया और जिसने थोड़ी-सी भी 
स्वतंत्रता की बात की उसे जीते जी तो जमकर यातना दी ही गई, मरने के बाद भी 
नक में धकेल कर ऐसी-ऐसी वीभत्स सजा को कल्पना की गई जिसे सुनकर बाद 
की पीढ़ी “स्वधर्मे निधन श्रेय” के अबोध और अन्तहीन मार्ग पर चलते रहे। यही 
कारण है कि कुन्ती, मन्दोदरी, तारा जैसी स्त्रियाँ पितृसत्ता के बनाए गए नियम पर 
चली । इसलिए कई-कई पुरुषों के साथ सम्भोग करने पर भी धर्मशास्त्र में अक्षत 
यौवना, प्रातः स्मरणीया आदि की उपाधि से विभूषित की गई । मतलब साफ है पति 
और स्वामी की बात मानो तो देवी, पूज्या, वरना वेश्या, कुलटा और पाप का द्वार।' 
धर्म-निर्माताओं को इस बात का भय भी था कि कहीं शोषित संवेदनात्मक स्तर 
पर आपस में जुड़ न जाएँ। ऐसा होने पर उनकी सत्ता को चुनौती मिल सकती थी। 
इसलिए उसने धर्म में ऐसे प्रावधान बनाए ताकि स्त्री और शूद्रों के बीच हमेशा दूरी 
बनी रहे। इसके लिए धर्म में कड़े प्रावधान किए गए। अगर कोई सवर्ण स्त्री सवर्ण 
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परपुरुष के साथ छुपकर सम्भोग करती है तो उसके लिए हल्की-फुल्की सजा का 
प्रावधान किया गया, लेकिन अगर वह किसी शूद्र के साथ सम्भोग करती है तो? 
मनु कहते हैं “शूद्र गामिनी कुलटा तो सरेआम कुत्तों को खिलाया जाए । (पृ. 9-4) 
इसलिए चाहे पति शराबी, जुआरी ही क्यों न हो स्त्री अपने पति की सेवा करने से 
मना करती है, उसका आभूषण और सारा सामान छीनकर तीन महीने के लिए घर 
से निकाल दो अपने आप ठिकाने आ जाएगी / (मनु, 8-35-77) और अगर पत्नी 
शराबी-जुआरी हो तो? मनु का धर्म गिरगिट की तरह रंग बदलता है 'फौरन दूसरी 
शादी कर लो।' (मनु, 9-66-68) ये धर्म निर्माता इतने चतुर थे कि इन्हें मानव 
मनोविज्ञान का खासा ज्ञान था। अतः स्त्रियों को मानसिक स्तर पर वश में रखने 
के ये पक्षधर थे। स्वयं मनु ने कहा कि स्त्रियों को काम में लगाए रखो। वह खुद 
थक कर सो जाएगी और परपुरुष का स्मरण भी नहीं कर पाएगी।” 

इस प्रकार हम देखते हैं कि वैयक्तिक सम्पत्ति की अवधारणा के साथ जब 
पितृसत्ता अस्तित्व में आया तो उसने उत्पादन में वृद्धि के लिए स्त्री और शूद्र को 
गुलाम बनाकर उस पर अधिकार किया, फिर इस स्थिति को पीढ़ी-दर-पीढ़ी संचालित 
करने के लिए जो कानून बनाया उसे धर्म का नाम दिया। चूँकि दुनिया के हरेक भाग 
में सभ्यता के विकास की प्रक्रिया एक जैसी रहती है इसलिए दुनिया के प्रत्येक धर्म 
में स्त्रियों और गुलामों के लिए एक से नियम बनाए गए हैं। कुरान की आयत में 
कहा गया है कि, "तुम्हारी स्त्रियाँ तुम्हारे अनाज के खेत भी हैं इसलिए तुम अपने 
खेत में जैसे भी चाहो जा सकते हो।' 

प्रश्‍न यह है कि आज के सन्दर्भ में जहाँ स्त्रियाँ शिक्षित हो रही हैं, साथ ही 
आर्थिक रूप से स्वतंत्र भी होती जा रही हैं धर्म की क्या प्रासंगिकता है? जब 
स्वतंत्रता प्राप्ति के पचास वर्षो में पचास से अधिक संविधान संहिताओं और कानूनों 
की आज क्या प्रासंगिकता है? आउटडेटेड हो चुके इस धर्म को हम कब तक ढोते 
रहेंगे। स्पष्ट है कि हम जब तक अन्धविश्‍्वासी बने रहेंगे तब तक धर्म प्रजातंत्र का 
साम्प्रदायिक हथियार बनता रहेगा। 

इतिहास प्रक्रिया में धर्म को विभिन्न कालखंडों में निर्मित संविधान के रूप में 
देखें तो सब कुछ स्पष्ट हो जाएगा। पितूसत्ता, धर्म, वर्ण-व्यवस्था जैसी चीजों को 
ठोकर हम आधुनिक होने का ढोंग रचते हैं। चूँकि पितृसत्ता द्वारा बनाए गए इस 
'धर्म' से आज भी पुरुष ही फायदा उठाता है इसलिए किसी-न-किसी रूप में वह 
उसे बनाए रखना चाहता है। सती-प्रथा जैसे रिवाजों के समर्थन की मानसिकता इसी 
के उदाहरण हैं। पंडिता रमाबाई (858-922) के पिता अनन्त शास्त्री ने जब अपनी 
नौ वर्षीय पत्नी को पढ़ाने का निर्णय लिया तो उन्हें गाँव छोड़ना पड़ा और जंगल 
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की शरण लेनी पड़ी। आज भी पितृसत्ता और धर्म के समर्थक इतने क्रूर और 
खतरनाक हैं कि प्रेम करने वालों को जिन्दा जलाते हैं और स्त्रियों को नंगा कर 
सरेआम घुमाते हैं। स्वतंत्र भारत के कानून के रहते यह सब हो रहा है। क्या आज 
भी हमारा समाज मनु के बनाए संविधान द्वारा ही संचालित नहीं हो रहा है? 

यदि हाँ, तो हम अपना कौन-सा चेहरा लेकर विश्व मंच पर उपस्थिति दर्ज कराने 
का दम भरते हैं। किसी भी तंत्र का यदि एक अंग खराब हो तो वह तंत्र बीमार 
कहलाता है और सही काम नहीं कर पाता। फिर आधी से अधिक आबादी को 
गुलाम और अपंग बना देने वाले संहिताओं और धर्म की झूठी पोथियों को ढोकर 
हम कैसे स्वस्थ्य और प्रगतिशील प्रजातंत्र को बचाए रख सकते हैं। पितृसत्ता ने 
अपना वर्चस्व स्थापित होने के साथ ही धर्म को हथकंडे की तरह इस्तेमाल कर स्त्रियों 
के शोषण की एक लम्बी प्रक्रिया शुरू की जो आज भी जारी है। व्यवस्था और धर्म 
का यह रूप स्त्रियों, दलितों की स्वतंत्र चेतना का निषेध करता है इसलिए यह त्याज्य 
है। 
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नारीवाद का भारतीय दृष्टिकोण 


हिन्दी में 'नारीवाद' अभी सर्वस्वीकृत नहीं हो पाया है। इसके मूल में वही 
पितृसत्तावादी मानसिकता है कि तुम्हे (औरत को) जितना अधिकार हम (पुरुष) देंगे 
उसी से सन्तोष करना होगा । मर्यादा पुरुषोत्तम (?) राम की तरह, जो दलित और 
स्त्री वर्णव्यवस्था और पितृसत्ता के दायरे में रहेगा उसे हमारी सुरक्षा और समर्थन 
प्राप्त होगा, वरना सिर काट लिया जाएगा या फिर नाक काटकर बदसूरत बना दिया 
जाएगा। आज भी हमारे समाज को अन्तश्चेतना में गहराई से यह “मर्यादावाद” बैठा 
हुआ है। फर्क सिर्फ इतना भर है कि उसकी भाषा कूटनीतिक हो गई है। वह सीधा 
नाक न छूकर हाथ घुमाकर नाक छूता है। स्त्री-चेतना, स्त्री-अस्मिता की बात तो ठीक 
है पर “नारीवाद' गलत है क्योंकि इससे स्त्री उद्दंड हो जाएगी, समाज टूट-फूट 
जाएगा आदि, आदि। 

प्रश्‍न ये है कि पितृसत्ता 'नारीवाद' से इतना भयभीत कणें है? क्‍यों उसे इस 
बात का भय सता रहा है कि उसके हाथ से नेतृत्व की डोर छूट जाएगी? कुछ लोग 
तो “नारीवाद' को इसलिए भी शक की निगाह से देखते हैं क्योंकि वह पश्चिम से 
आयातित है। प्रभा खेतान की नई पुस्तक उपनिवेश में स्त्री नारीवाद से सम्बन्धित 
भ्रमों, पूर्वाग्रहों और दुराग्रहों को साफ करती ही है, नारीवाद की ठोस भारतीय जमीन 
भी तलाशती है। भूमंडलीकृत नव उपनिवेश में दुनिया भर की स्त्रियों की स्थिति, 
शोषण और उनके संघर्ष पर विचार करते हुए भारतीय स्त्री के सन्दर्भ में गम्भीरता 
से इस पुस्तक में विचार किया गया है। साथ ही विभिन्न प्रगतिशील वादों और 
आन्दोलनों से नारीवाद को जोड़ने का प्रयास भी किया गया है। इस पुस्तक के 
आधार पर कहा जा सकता है कि नारीवाद का कैनवास बहुत बड़ा है। जो लोग 
नारीवाद को एक संकुचित आयातित विचारधारा मानते हैं उनके हर प्रश्नों का जवाब 
भी इस पुस्तक में मौजूद है। उग्र हिन्दुत्व के जवाब इस पुस्तक में मौजूद हैं। हिन्दुत्व 
के ज्वार से आई बाढ़ में बह जाने वाली स्त्रियों पर विचार करते हुए साम्प्रदायिकता 
के सवाल पर नारीवाद की भूमिका स्पष्ट करते हुए प्रभा खेतान लिखती हैं, “अपनी 


78 » धर्मसत्ता और पितृसत्ता 


पहचान के सवाल पर उसे अपना वक्तव्य अलग से जारी करना होगा ।” नारीवाद 
बौद्धिकता के सामने सबसे बड़ी चुनौती यही है कि नारीवादी लेखन और चर्चा में 
जातिवाद, वर्ग आधारित सोच, साम्प्रदायिकता, साम्राज्यवादी विचारधारा, पुरुष 
केन्द्रित जीवन-दर्शन, और मूल्यों का प्रभाव खोज निकालना है। 

प्रभा खेतान हिन्दी में नारीवाद को सत्तर के दशक का आन्दोलन मानती हैं। 
पर इसे थोड़ा और पीछे ले जाया जा सकता है । जहाँ नारीवाद की पृष्ठभूमि बनाती 
दिखाई देती है। “शृंखला की कड़ियाँ' (942) में महादेवी वर्मा ने सर्वप्रथम विस्तार 
से स्त्री पराधीनता की स्थितियों का विश्लेषण और स्वाधीनता की सम्भावनाओं पर 
विचार किया था। इससे पहले 882 में “सिमंतनी उपदेश” छप चुकी थी, जिसकी 
खोज धर्मवीर जी ने की और इसे नजरअन्दाज भी नहीं किया जा सकता। प्रो. मैनेजर 
पांडेय के शब्दों में, “ 'सिमंतनी उपदेश” 9वीं सदी के आर्य समाजी समाज सुधार 
आन्दोलन की उपज है तो “श्रृंखला की कड़ियाँ' 9वीं सदी के तीसरे-चौथे दशक 
के नारी जागरण की देन।” 

बहरहाल, इस पुस्तक को पढ़ने के बाद यह कहा जा सकता है कि “भारतीय 
नारीवाद' के पास भी अब अपना एक दृष्टिकोण है। यहाँ सिर्फ अतीत की यातनाओं 
से उपजा असन्तोष ही नहीं है वरन्‌ असमानता रहित भविष्य की कल्पना भी है। 
प्रभा खेतान की विशेषता यह है कि उनके लेखन में वैचारिक' और “व्यावहारिक! 
स्तर पर एकरूपता है जहाँ से वह रचनात्मक ताकत पाती हैं। पाश्‍चात्य नारीवाद की 
गहरे अध्येता होने के बावजूद वह उससे आक्रान्त नहीं होती बल्कि उन बिन्दुओं को 
तलाशती है जहाँ आकर दुनिया भर की महिला एक वर्ग, एक नस्ल और एक 
उपनिवेश की गुलाम के रूप में दिखाई पड़ती हैं। विचार और व्यवहार, संघर्ष और 
भाईचारे का यही सन्तुलन नारीवाद की ताकत है और यही ताकत प्रभा खेतान के 
लेखन को भी ऊर्जा प्रदान करती है। यह कहना अतिशयोक्ति नहीं होगा कि बिना 
प्रभा खेतान के हस का स्त्री विमर्श भी अधूरा रहता । 

प्रभा खेतान ने उपनिवेश में स्त्री के बहाने “मुक्ति-कामना की दस वार्ताएँ' या 
कहें कि दस मुदूदों पर विचार किया है। भूमिका में ही नारीवाद को पुरुषवादी सोच 
के बरक्स रखती हुई वे इस अन्तर को सामने लाती हैं कि 'जहाँ पुरुष का दावा होता 
है कि ज्ञान का स्रोत विचार है, भावना नहीं है। वह (पुरुष) आपसी होड़ पर 
आधारित तर्क व्यवस्था और पद्धति को मान्यता देता है जिसमें हार-जीत की भावना 
निहित होती है। इसके विपरीत स्त्रीवादी चिन्तन की माँग है कि ज्ञान भावना पर 
आधारित हो, सत्य को शिवम्‌ से अलग नहीं किया जा सकता और सत्य की खोज 
में उस राह पर जो भी मिले, उससे सम्वाद स्थापित करने की चेष्टा की जाए / इससे 
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नारीवाद के गहरे मानवीय सरोकार को समझा जा सकता है। 

पहले ही अध्याय में प्रभा खेतान ने आधी दुनिया अर्थात स्त्री के श्रम और 
भूमंडलीकरण पर विस्तार से विचार किया है। प्रभा खेतान चीजों को लेंस के सहारे 
नहीं देखतीं या फिर अपने चेहरे पर नकाब डालकर वह पाठक को बरगलाने की 
कोशिश नहीं करतीं बल्कि पेशे से एक उद्यमी स्त्री होने के नाते वह खुद अपना 
उदाहरण देती है और इस निष्कर्ष पर पहुँचती है कि 'भूमंडलीकरण जितना स्त्री के 
हक में गया है, उससे कहीं अधिक हानिकारक साबित हुआ है। अतः श्रम के सन्दर्भ 
में सैद्धांतिक स्पष्टता और नारीवादी दृष्टिकोण की अलग से जरूरत इसीलिए है 
क्योंकि जब तक श्रमजीवी महिलाएँ इसे हासिल नहीं कर लेंती तब तक शोषण का 
विरोध महज व्यक्तिगत प्रलाप माना जाएगा। इस परिप्रेक्ष्य में लेखिका का मानना 
है कि नारीवादी सोच को स्थानीय से लेकर भूमंडलीय स्तर पर संवाद स्थापित करने 
के साथ-साथ विश्व भर की महिला समस्याओं के सन्दर्भ में अपनी स्थानीय 
समस्याओं को समझने की कोशिश करनी चाहिए। 

स्त्रियों पर भूमंडलीकरण के पड़ने वाले प्रभावों को चर्चा करते हुए प्रभा खेतान 
ने लिखा है, “मेरी चेन्नई की गार्मेन्ट फैक्ट्री में पाँच सौ कर्मचारियों में केवल पचास 
पुरुष हैं, मगर कुल मिलाकर यह छोटा-सा पुरुष समूह निर्णय का सारा 
अधिकार सुपरवाइजरी स्तर, फिनिशिंग स्तर, फिनिशिंग स्टेज के सारे स्पेश को 
अधिकृत किए हुए हैं।” फैक्ट्रियों, ऑफिसों आदि सार्वजनिक जगहों पर स्त्री ने 
अपनी उपस्थिति तो दर्ज करा ली है पर वहाँ भी उसे दूसरा दर्जा ही मिला है। पुरुष 
के बनिस्वत उसकी पगार नहीं बढ़ी है। इस सन्दर्भ में लेखिका यूनियन” पर भी 
शंका करती है क्योंकि वह भी एक “पुरुष प्रधान संस्था है! । अपने विशद्‌ विश्लेषण 
के पश्चात वह इस निष्कर्ष पर पहुँचती है कि, “स्त्री के लिए केवल आर्थिक स्वतंत्रता 
काफी नहीं। केवल आर्थिक विकास से भारत जैसे देश की स्त्रियों की समस्या नहीं 
सुलझेगी । आर्थिक परिवर्तन के सन्दर्भ में राजनीतिक और सामाजिक आन्दोलनों की 
भी जरूरत है।” लक्ष्य को पाने के लिए कब तक स्त्री अपने संयम की परीक्षा लेती 
रहे? स्वयं लेखिका के शब्दों में, “मानती हूँ कि आक्रामक तेवर को संयमित करने 
की जरूरत है, मगर कहाँ तक और कब तक? क्या संयम शब्द स्त्री के प्रसंग में 
अधिक रोमानी नहीं?” जाहिर है इस प्रश्‍न पर पुरुष को भी ठंडे दिमाग से सोचने 
की जरूरत है। 

चूँकि हमारा समाज पुरुष प्रधान समाज है इसीलिए सामाजिक, सांस्कृतिक, 
राजनीतिक और आर्थिक सभी स्तरों पर चिन्तन के क्षेत्र में पुरुष मानसिकता हावी 
रही है। जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में पुरुष अपनी विजय पताका फहराता रहा है। स्त्री, 
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पुरुष के इस अभियान में एक साधन के रूप में इस्तेमाल होती रही है। आज भी 
यह कहावत प्रचलित है कि “प्रत्येक सफल व्यक्ति के पीछे किसी न किसी स्त्री का 
हाथ होता है।' यही नहीं प्रत्येक असफल, गुंडा और मवाली पुरुष के पीछे भी स्त्री 
का हाथ ही बताया जाता है। और इस मानसिकता से साहित्य भी अछूता नहीं है। 
अगर स्त्री पक्ष अपनी तमाम कुंठाओं के साथ घुट-घुटकर मर जाए तो वह आलोचकों 
की नजर में आदर्श पात्र होती है। वहीं अगर घुटन के बदले वह तर्क और प्रश्न करे 
तो यह उसकी उच्छुंखलता कही जाती है। यही कारण है कि समकालीन स्त्री लेखन 
को 'बोल्ड' और 'चौंकाऊ' जैसे शब्दों का लेबल लगाकर उसे नजरअन्दाज किया 
जाता रहा है। हिन्दी आलोचना की इस पुरुषवादी “नकार” ने नारीवादियों को पूरी 
साहित्यिक परम्परा के प्रति ही सशंकित बना दिया है। प्रभा खेतान ने लिखा है कि, 
“अधिकतर पुरुष उदारता का मुखौटा भले ही लगा लें किन्तु वे पुरुष पहले हैं 
मानवतावादी बाद में । वह चाहे महान लेखक प्रेमचन्द हों या अज्ञेय या जैनेन्द्र, अपनी 
रोजमर्रा की जिन्दगी में पुरुष पहले थे, मानवतावादी बाद में।” इसी बात को आगे 
और स्पष्ट करती हुई वह लिखती हैं कि “साहित्य संसार में पुरुषों को स्त्रियों की 
जरूरत नहीं थी, यह तो महिलाएँ ही हैं जो जबर्दस्ती अपनी लेखकीय महत्त्वाकांक्षा 
से ग्रस्त मंच की ऊँचाइयों तक लपकने लगीं । कोई पारो थी, कोई सुनीता, जो अपनी 
बात कहना चाहती थी, मगर ठीक से कभी कह नहीं पाई । शरत ने देवदास की पीड़ा 
के बदले यदि पारो के ऊपर कुछ अधिक लिखा होता, या फिर उस बूढ़े पति को 
फेंककर देवदास के साथ नहीं तो किसी और के साथ पारो का ब्याह कर दिया होता 
तो शायद अन्य पारो को भी प्रेरणा मिलती । उसमें साहस जगा होता।” 

प्रभा खेतान के उपरोक्त कथन को भावुकता भरी बातें कहकर खारिज नहीं 
किया जा सकता। समकालीन आलोचना के पुल्लिंगी दृष्टिकोण पर विचार करते हुए 
वह प्रश्न उठाती है कि, “पुरुष शॉवनिस्ट प्रवृत्ति के कारण बड़ी सूक्ष्मता से लेखिका 
के जीवित अनुभवों का अवमूल्यन कर देता है। आलोचना के इतिहास में क्या 
रामविलास शर्मा, नामवर सिंह ने इन लेखिकाओं को कभी ध्यान से पढ़ा है? स्वयं 
नामवर जी महिला-लेखन के प्रति अपनी अनभिज्ञता स्वीकारते हैं। मगर क्या यह 
आत्मस्वीकृति ही काफी है?” 

प्रभा खेतान का यह प्रश्‍न जायज है पर यहाँ सवाल उठता है कि साहित्य में 
हरेक प्रश्नों के लिए किसी एक व्यक्ति पर निर्भर होना कहाँ तक उचित है? जबकि 
खुद प्रभा खेतान लिखती हैं, “क्या कोई और कबीर नहीं होगा, एक और मीराबाई 
नहीं होगी? जो लिखा गया, कहा गया क्या वही अन्तिम सच रहेगा?” 

“बौद्धिक सरोकार, राष्ट्रवाद और नारीवाद की जमीन” शीर्षक अध्याय में इस 
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बात पर लेखिका द्वारा विस्तार से चर्चा की गई है कि नारीवाद का बौद्धिक सरोकार 
क्या है और हिन्दुत्ववादी राष्ट्रवाद में नारीवाद की भूमिका क्या होनी चाहिए क्योंकि 
अब वह वक्‍त आ गया है जब स्त्रियों को अपना दृष्टिकोण बना लेना चाहिए। इस 
सन्दर्भ में वह पश्चिम की नारीवादिनों का मूल्यांकन करते हुए भारतीय परिप्रेक्ष्य में 
उनके विचारों का विश्लेषण करती हैं। प्रभा खेतान का यह मानना है कि नारीवाद 
को पूरब और पश्चिम में नहीं बॉटा जा सकता । क्योंकि ऐसा होने पर इसे और तोड़ा 
जाएगा हिन्दू और दलित नारीवाद में । इन विकल्पों में स्त्री की छवि उसके हस्ताक्षर, 
इतिहास में हस्तक्षेप पर चर्चा कम होगी और उसे अलग-अलग खेमों में बाँटने की 
कोशिश ज्यादा होगी। 

जैसा कि राजेन्द्र यादव ने कहा है कि 'स्त्री और दलितों को अपना इतिहास 
लिखना बाकी है 7 प्रभा खेतान ने स्त्री-संघर्ष के इतिहास को सुव्यवस्थित करने के 
क्रम में सामाजिक, राजनीतिक और आर्थिक प्रश्नों से टकराते हुए नारीवाद का 
भारतीय दृष्टिकोण विकसित करने का प्रयास किया है। यहाँ अतीत की उत्पीड़न से 
उपजा आक्रोश और उत्तेजना विश्लेषणपरक होता दिखाई पड़ता है “इसका यह 
अर्थ कदापि नहीं कि सारा पुरुष समाज स्त्री-भक्षी हिंसक पशु है, बोटियाँ नोचने वाले 
चील-कौव्वे हैं।” साथ ही भविष्य के लिए समतामूलक समाज की आकांक्षा भी 
निहित है “मानव समाज के लिए स्त्री के मन में भी उतना ही आदर है जितना 
कि एक पुरुष के मन में है, महान से महान विचारधारा का भी आदि इतिहास होता 
है, उसकी दिशा पहचानी जाती है, पर महानता से हमारी आँखें झुलस जाए या हमारी 
बोलती बन्द हो जाएँ या प्रश्न पूछने वाली खामोशी का शिकार होना पड़े तो यह 
किसका अपराध हुआ? सत्ता या शासित का?” 

“संस्कृति” स्त्री पर नियंत्रण रखने का पारम्परिक हथियार रही है। प्रभा खेतान 
ने इस पुस्तक में स्त्री को अधीनस्थ बनाए रखने में पितृसत्ता की विभिन्न सांस्कृतिक 
भूमिकाओं की चर्चा की है। एक तरफ हिन्दुत्ववादी राष्ट्रवाद है जो तर्क देता है कि 
“एक बार उस स्वर्णिम अतीत को लौटा लिया जाए तो सब ठीक हो जाएगा। स्त्री 
साथ दे तो हमें उस अतीत को और सुन्दर तरीके से गढ़ने में सुविधा मिलेगी ।” दूसरी 
तरफ साहित्य की वह परम्परा है जो प्रगतिशील होते हुए भी पितृसत्तात्मक है। 
इसीलिए ऐसे समाज में स्त्री-लेखन खतरे से खाली नहीं, जो गाहे-बगाहे निर्देश देना 
चाहे कि आपका लेखन-कर्म कैसा होना चाहिए और किस विषय पर आप लिखती 
हैं, किस पर नहीं। 

प्रभा खेतान के अनुसार 2।वीं सदी में नारीवाद को समझने के लिए एक नया 
दृष्टिकोण विकसित करना होगा क्योंकि नारीवाद में उभड़े अन्तर्विरोधों और 
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विरोधाभासों को समझकर ही यह समझा जा सकता है कि नारीवाद में कितना 
बिखराव है साथ ही यह सत्ता और व्यवस्था के स्वर से कितना अलग है। उन्हीं के 
शब्दों में, “विरोधाभासों से स्त्री भी बच नहीं सकती। उसके लेखन में यदि हम 
अन्तर्विरोध पाते हैं तो गलत क्या है? उसके लेखन में निहित व्यावहारिक, 
राजनीतिक, सैद्धांतिक और आत्मालाप जैसे सभी स्वर मिले-जुले ही रहेंगे।” नारीवाद 
का सम्बन्ध प्रभा खेतान बहुसंस्कृतिवाद से जोड़ती है और एक ऐसे सिद्धान्त 
विकसित करने पर बल देती है जो दलित और पिछड़ों को भी साथ लेकर चले। साथ 
ही वह यह चिन्ता भी जाहिर करती हैं कि, “नारीवादी चिन्तन बहककर कहीं पुरुषों 
की तर्ज पर विकसित न होने लगे।” इसीलिए नारीवाद का उद्देश्य 'स्त्री-उद्धार और 
मानव मुक्ति की खोज' होना चाहिए। 

नारीवादी आन्दोलन पर यह आरोप लगाया जाता रहा है कि इसका दृष्टिकोण 
व्यक्तिवादी और इकहरा है। पर लेखिका का मानाना है कि जिसे अब तक व्यक्तिगत 
कहा जाता रहा है वही स्त्री मुक्ति आन्दोलन का सबसे मजबूत सार्वजनिक पक्ष है। 
इसे स्पष्ट करते हुए उन्होंने लिखा है “हम न व्यक्ति को समष्टि में समाना चाहते 
हैं और न ही सिद्धान्तविहीनता की कोई वकालत कर रहे हैं। हम तो सिद्धान्तों को 
व्यक्तिगत स्तर पर आजमाना चाहते हैं। यह प्रक्रिया शुरू होते ही मानवीय आचरणों 
में बदलाव आना शुरू हो जाएगा।' 

स्त्री की अधीनता की स्थिति का मुख्य कारण पितृसत्ता के यौनिकता की 
राजनीति रही है। यह सच है कि पुरुष प्रवृत्ति मात्र पुरुष निर्मित समाज व्यवस्था 
में स्त्री की यौन की कामना को तुष्ट करने तक सीमित रही है। स्त्री के सुख का 
यहाँ कोई महत्त्व नहीं रहा है। नारीवाद इस पुरुष केन्द्रित मानसिकता का विरोध 
करता है। नारीवाद का मानना है कि पुरुष केन्द्रित यौनिकता नारी को गुलाम बनाती 
है। इस मुद्दे पर प्रभा खेतान जो प्रश्‍न उठाती हैं जायज और विचारणीय है “प्रश्‍न 
उठता है कि जब स्त्री के सुख का ख्याल ही नहीं है तो इतरलिंगी (स्त्री-पुरुष के 
बीच यौन सम्बन्ध) ही क्यों स्वाभाविक है?” इसीलिए वह यौन जीवन को सत्ता की 
आक्रामकता से मुक्‍त करने पर बल देती है क्योंकि “यौन जीवन में आनन्द की 
प्रधानता होनी चाहिए, सत्ता का खेल नहीं ।” 

पुरुष सम्भोग की प्रक्रिया, जिसे जर्मेन ग्रीयर कम्प्यूटरीकृत और “योनि में किया 
गया हस्तमैथुन” कहती है, पर पाश्चात्य नारीवादिनों ने विस्तार से चर्चा की है और 
नारीवादियों का एक वर्ग इसके विकल्प के रूप में समलैंगिकता (लेस्वियनिज्म) का 
चुनाव करती हैं। एण्ड्रीन के शब्दों में “देह से अधिक आत्मा का ताल बंध, एक-दूसरे 
से सब कुछ कह-सुन लेने के बाद की तृप्ति में एक दूसरे को ऐसा कोमल आत्मीय 
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स्पर्श, शान्ति और आराम देने की कोशिश है जो पुरुषों के तूफानी संसर्ग में बहुधा 
मिल ही नहीं पाता ।” प्रभा खेतान ने इस सन्दर्भ में एड्स को केन्द्र में रखकर विचार 
किया है। साथ ही विभिन्न पाश्‍चात्य नारीवादिनों के विचारों का विश्लेषण किया है। 
हालाँकि वह समलिंगी यौन व्यवस्था को नारीवाद का पर्याय नहीं मानती और न ही 
स्त्री की यौनिकता को स्त्री मुक्ति का उद्देश्य। पर शिश्न प्रवेशरहित 'काम' के 
प्रचार को अधिकतर स्त्रियों के पक्ष में मानती है। “इस प्रकार का यौन आचरण 
स्वाभाविक और स्वस्थ है तथा इससे समलैंगिकता की समस्या को समझने में 
सहायता मिलती है। सम्भोग, यौन संसर्ग और शिशन प्रवेश को प्रेम के प्रसंग में कुंजी 
न मानने का अर्थ हुआ कि समलिंगी स्त्रियों से कोई यह नहीं पूछेगा कि आखिर 
स्त्रियाँ आपस में सहवास करती कैसे हैं?” 

“सामाजिक सरोकार उफ आक्रामकता की खोज' शीर्षक लेख में प्रभा खेतान 
ने राजेन्द्र यादव का बहुचर्चित विवादग्रस्त लेख “होना, सोना एक खूबसूरत दुश्मन 
के साथ' पर विस्तार से विचार किया है। प्रभा खेतान का मानना है कि यहाँ राजेन्द्र 
यादव पितृसत्ता द्वारा स्थापित प्रतिमानों का शिकार हो गए हैं। यह “राजेन्द्र यादव 
का वह हिस्सा है जो उनके चिन्तन को स्त्री के दैहिक अस्तित्व से आगे नहीं जाने 
देता ।” प्रभा खेतान के अनुसार राजेन्द्र यादव की जगह अगर कोई स्त्री होती तो 
वह पितृसत्ता की बेहतर आलोचना कर सकती थी। 

नौवें अध्याय में मार्क्सवाद के सन्दर्भ में क्रान्ति चेतना के नारीवादी स्वरूप” पर 
विचार किया गया है और नारीवाद के सन्दर्भ में मार्क्सवाद की सीमा को चिन्हित 
किया गया है। प्रभा खेतान के अनुसार, “पूँजीवाद के सामने उनके पिछड़ते चले जाने 
का एक बहुत बड़ा कारण यह है कि मार्क्सवाद दुनिया की आधी आबादी को मुक्ति 
का ठोस आश्वासन देने में असफल रहा है। वर्गीय परिप्रेक्ष्य के साथ लैंगिक परिप्रेक्ष्य 
का सृजनात्मक समायोजन होना बाकी है।” इसीलिए “हमें एक नई “दास कैपिटल' 
भी लिखनी चाहिए और एक नया 'कम्युनिस्ट घोषणा पत्र', भी लिखना चाहिए जो 
न केवल पूँजीवाद के बदले हुए चेहरे का एक बार फिर जायजा लेगा बल्कि वर्ग 
समाज में यौन विभाजन को उस उलझन को भी सुलझाएगा जिसे मार्क्स ने 
नजरअन्दाज कर दिया था।” 

“भाषा और विमर्श का संजाल में प्रभा खेतान ने संरचनावाद, उत्तर-संरचनावाद 
और उत्तर-आधुनिकता के सन्दर्भ में विचार किया है। उनका मानना है नारीवाद पर 
इन वादों का प्रभाव फैशनेबल है। इस सन्दर्भ में वह अस्तित्ववाद को ज्यादा व्यापक 
मानती हैं। “उनके दर्शन पर व्यक्तिनिष्ठ होने का आरोप तो लगाया जा सकता है 
मगर वे अपने उद्देश्य में आत्मकेन्द्रित कभी नहीं रहे।” प्रभा खेतान के स्त्री चिन्तन 
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पर भी अस्तित्ववाद के प्रभाव को देखा जा सकता है पर वह समग्रता में न होकर 
टुकड़ों में है। 

बहरहाल, इतना तो तय है कि इस पुस्तक के प्रकाशन से “नारीवाद' से 
सम्बन्धित बहुत सारी भ्रांतियाँ दूर होंगी व नारीवाद को समझने में यह पुस्तक “कुंजी' 
का काम करेगी, साथ ही हिन्दी साहित्य में स्त्री विमर्श को एक नई ऊँचाई प्राप्त 
होगी । 
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स्त्री अस्मिता की तलाश : 'आलो-आँधारि” 


“यदि तेरह की होते-होते, सातवीं की पढ़ाई पूरी किए बिना, एक अनपढ़ मन्दबुद्धि 
से तुम बाँध दी जाओ; एक बच्चे के दूध पीते दूसरा पेट में और देखते-देखते तुम 
तीन बच्चों की माँ बन जाओ; पच्चीसवें वर्ष में ही तन-मन क्लान्त हो उठने पर बच्चों 
समेत तुम्हें सुदूर किसी अनजानी जगह जाना पड़ जाए, पेट पालने की मजबूरी में 
तुम्हें झाड़-पोंछा लगाना पड़े, बर्तन धोने पड़ें, खाना बनाना पड़े, बच्चों के कब्ज-दस्त, 
सर्दी-खाँसी, खाने-पहनने, पठ़ने-लिखने की चिन्ता करनी पड़े और तब भी अपनी इस 
लालसा को तुम कुरेद-कुरेद कर जिलाए रख सको कि एक न एक दिन, अपनी 
सातवीं की टूटी-फूटी भाषा में ही सही, तुम्हें अपने तय किए रास्ते को विपदाओं से 
दूसरों को आगाह करना ही है तो, सखी, तुम्हारा दूसरा नाम होगा बेबी हालदार!” 

जी हाँ! यह परिचय है 'आलो-आँधारि' की लेखिका लगभग 28 वर्षीय बेबी 
हालदार का, जिसकी माँ बचपन में ही पिता की ज्यादतियों से तंग आकर घर छोड़कर 
चली गई, फिर पिता ने दो-दो शादियाँ कीं, तेरह वर्ष की अवस्था में जब बेबी हालदार 
सातवीं में पढ़ रही थी तो दुगुनी उम्र के व्यक्ति से ब्याह दी गई। एक दिन पति 
के जुल्मों से तंग आकर अपने तीन बच्चों के साथ अकेली बेबी फरीदाबाद आ गई 
और काम की तलाश में भटकते-भटकते कथाकार प्रबोध कुमार के यहाँ पहुँच गई। 
जिस सुख-शान्ति के लिए बेबी बचपन से भटक रही थी, वह सब उसे यहाँ मिला। 
एक दिन प्रबोध कुमार ने अपनी नौकरानी बिटिया बेबी के हाथों में कलम पकड़ा 
दिया और कहा कि “तुम अपने बारे में लिखो, यह भी तुम्हारा काम है'। बेबी 
टूटी-फूटी बाँग्ला में लिखने लगी, अपनी कहानी, बेबी हालदार की कहानी, अपनी 
जैसी लाखों-लाख स्त्रियों की कहानी 'आलो-आँधारि' । 

बेबी की यह कहानी कुछ वैसी ही है जैसे बहुत दिनों बाद ससुराल से लौटी 
कोई स्त्री वहाँ सहे गए कष्टों-जुल्मों की कहानी गाँव की सखियों को सुनाती है और 
सखियाँ उसके साथ-साथ खुद भी रोती हैं। पर यहाँ तो स्थिति और भी भयावह है। 
बेबी को माँ-बाप का प्यार भी नसीब नहीं हुआ। तेरह की उम्र ही क्या होती है! 


26 / धर्मसत्ता और पितृसत्ता 


तभी तो बेबी ससुराल में भी बच्चों के साथ खेलने चली जाती है। विवाह किसे कहते 
हैं? इस बारे में वह इतना ही जानती थी कि, “धूमधाम होती है, अनेक लोग आते 
हैं, तरह-तरह के बाजे बजते हैं और खूब मजा आता है ।” लेकिन घर के सारे लोग 
उसे एक ही बात समझाने में लगे रहे कि “तुम अब बड़ी हो गई हो।' 

बेबी सिफ यह जानना चाहती थी कि दुगुने उम्र का उसका पति जो न कभी 
दाँत मॉजता है, न ही ठीक से मुँह धोता है और न ही घर चलाने के लिए उसे पैसा 
देता है, किन कारणों से बुरी तरह उसे घसीट कर पीटता है, आखिर उसका दोष 
क्या है? जवाब बेबी खुद ढूँढ़ती है, “पुरुष जात होने से ही कोई जैसे चाहे वैसे रह 
सकता है।” 

बेबी हालदार इतना कष्ट झेलने के बावजूद हारती नहीं है। वह कायर नहीं। 
सपने में भी कभी वह आत्महत्या की बात नहीं सोचती। अपने लिए बस सिफ 
'थोड़ी-सी सुख-शान्ति' चाहती है, जिसकी तलाश में वह सारे सामाजिक बन्धनों को 
तोड़कर शहर आ जाती है। बेबी की यही जिजीविषा उसे शक्ति देती है। वह सब 
कुछ भगवान भरोसे मानकर नियति को नहीं स्वीकार करती, बल्कि एक सीमा के 
बाद वह 'तर्क' करती है और अपने आत्मविश्वास को मजबूत बनाती है, “वह जो 
कहे वही मुझे सुनना होगा, जो कहे वही मुझे करना होगा, लेकिन क्यों? जीवन तो 
मेरा है, न कि उसका? क्या मुझे उसके कहे अनुसार सिफ इसलिए चलना होगा कि 
मैं उसके पास हूँ? कि वह मुझे दो मुट्ठी भात देता है? वह मुझे जिस तरह रखता 
है उस तरह तो कुत्ते-बिल्ली को रखा जाता है। जब वहाँ मुझे सुख-शान्ति नहीं मिलती 
तो क्या जरूरी है कि निर्जीव जैसी मैं उसके पास पड़ी रहूँ।” 

बेबी हालदार सिफ सातवीं तक पढ़ी है। यह तय है कि उसने स्त्री-विमर्श की 
किताबें नहीं पढ़ी होंगी, स्त्री-विमर्श क्या चीज होती है इसका भी उसे पता नहीं होगा 
पर वह जिस ढंग से पुरुषवादी समाज पर टिप्पणी करती है इससे उसके 'जीवट' 
का पता चलता है, स्त्री-विमर्श जो थोड़े से पढ़े-लिखे शहरी मध्यवर्गीय स्त्रियों तक 
ही सिमटा हुआ है उसे बेबी हालदार विस्तार देती है और एक विस्तृत वर्ग की 
स्त्री-चेतना का शंखनाद करती है। वह अपनी मेहनत के बल पर अपने लिए "एक 
टुकड़ा सुख-शान्ति' अर्जित करना चाहती है। वह लिखती है, “अपने स्वामी के साथ 
रहकर जो सुख-दुख, ज्वाला-यंत्रणा मैंने भोगी, वह मैं ही जानती हूँ और मुझे ही पता 
है मेरा कितना नाम हुआ और कितनी बदनामी! मैंने बाबा से कहा कि अब अपने 
बच्चों के साथ अकेले रहकर मैं देखना चाहती हूँ कि उन्हें ठीक से पाल-पोसकर बड़ा 
कर पाती हूँ या नहीं।” 

हाय री औरत ! तुम्हारे हदय का पाट कितना विशाल होता है। पुरुष तो अपने 
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पौरुष के अहं में सिर्फ दंड देना जानता है लेकिन स्त्री के हृदय में घोर से घोर अपराध 
के लिए भी 'क्षमा' होती है। बेबी अपने पति के जुल्म और पिता की बेरुखी से तंग 
आकर दुर्गापुर छोड़कर जा रही है पर उसके हृदय में प्रतिशोध की भावना नहीं एक 
करुण सम्वेदना की लहर-सी उठती है, “मुझे बाबा (पिता) के लिए दुख था कि 
उनका एक भी बच्चा अब उनके पास नहीं रहा, वह बिलकुल अकेले पड़ गए। अपने 
स्वामी की भी बहुत-सी बातें मेरे मन में आ रही थीं और उसे छोड़कर जाने में मुझे 
कष्ट हो रहा था | स्त्री हदय की इसी कमजोरी का फायदा पुरुष हजारों वर्षों से 
उठाता आ रहा है और अपने इसी सहज मानवीय गुणों के कारण वह बार-बार छली 
जाती रही है। 

बेबी हालदार की यह आत्मकथा अपने भोलेपन में कई सवाल उठाती है। यह 
किताब एक तरफ पुरुष (वह चाहे किसी जाति-वर्ग का हो) दारा स्त्री पर होने वाले 
अत्याचार और समाज में स्त्रियों की हैसियत का नंगा सच उजागर करती है तो दूसरी 
तरफ पढ़े-लिखे भूमंडलीकृत शहरी कोठियों-अट्टालिकाओं के भीतर हो रहे स्त्री-श्रम 
के दोहन की कहानी भी कहती है। सवाल यह है कि हमारे समाज में कितने प्रबोध 
कुमार हैं जो नौकरानी बेबी हालदार को लेखिका बेबी हालदार बनने में मदद करें? 
सच तो यह है कि स्त्री, दलित और आदिवासी विमर्शो की राजनीति कर स्वार्थ की 
रोटी सेकने वाले लोग बड़े-बड़े मंचों पर जुल्म और अत्याचार के विरुद्ध तो लच्छेदार 
भाषण देते हैं, फोर्ड फाउंडेशन से पैसे झटकने के जुगाड़-तिकड़म में लगे रहते हैं पर 
अपने घर में काम करने वाली नौकरानियों, बाल मजदूरों और कर्मचारियों से न्यूनतम 
मजदूरी पर जानवर की तरह काम लेते हैं, आश्चर्य और दुर्भाग्यपूर्ण बात तो यह है 
कि इनमें कई महिलाएँ भी शामिल हैं। 

बहरहाल, इतना तो तय है कि पाठक बेबी की कथा, लाखों मजदूर-गरीब औरत 
की कथा और सबल होती स्त्री की यह कथा “आलो-आँधारि' ढूँढ़-दूँढ़कर पढ़ेंगे और 
बेबी के साथ-साथ खुद भी अपने आँसुओं को रोक नहीं पाएँगे। पाठकों की इस 
सांत्वना में मेरे आँसू की दो बूँदें भी शामिल हैं। मगर ये आँसू एक दिन इन मासूमों 
की सोच एवं सम्वेदना को रचनात्मक विस्तार देकर पुरुषवादी विद्रूपताओं के लिए 
अंगारे का काम करेंगे यह उम्मीद भी की जा सकती है। आशा करता हूँ कि बेबी 
स्त्री के विपदाओं की कहानी निडर होकर आगे भी लिखती रहेगी और उसे अपने 
तातुश (प्रबोध कुमार) का वात्सल्यमय प्यार मिलता रहेगा जिन्होंने इस पुस्तक की 
बाँग्ला पांडुलिपि का इतना सहज और सर्जनात्मक अनुवाद हिन्दी के पाठकों को 
उपलब्ध करवाया है। 
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संघर्ष ओर क्रान्ति के कवि नागार्जुन 


आधुनिक काल में बाबा नागार्जुन अकेले ऐसे कवि हैं जिन पर सर्वाधिक लिखा गया 
है। आलोचक-लेखक से हटकर आम लोगों की एक बहुत बड़ी दुनिया है जिसमें बाबा 
की यादें बसी हुई हैं। विद्यापति के पद और तुलसी के दोहे-चौपाइयों की तरह एक 
अनपढ़ को भी बाबा की कविता गुनगुनाते हुए पा सकते हैं। बाबा ने कोई महाकाव्य 
नहीं लिखा लेकिन अपनी कविताओं-उपन्यासों के माध्यम से उन्होंने जो भारतीय 
जनमानस की तस्वीर खींची है वह महाकाव्य के साँचे में भी नहीं अट सकती। आज 
के कवि कविता लिखते हैं, बाबा कविता में जीते थे। यही कारण है कि उनकी 
कविता विद्यापति, कबीर और तुलसी की तरह जन-सुलभ हो सकी। 'तुलसी' नाना 
पुराणनिगमागम जातने हुए भी “भाषा” में कविता करते हैं। बाबा की कविता में भी 
उनके पाण्डित्य की “बू' तक नहीं है, उनका साहित्य दूध बेचनेवाली फेंकनी, छीतन 
खबास से लेकर दुखरन मास्टर और बलचनमा की कहानी उसी की जुबानी है। 
डॉ. नामवर सिंह ने बाबा के बारे में कहा है “यह निर्विवाद है कि कबीर के 

बाद हिन्दी कविता में नागार्जुन से बड़ा व्यंग्यकार अभी तक कोई नहीं हुआ है।” 
फिर आगे वे लिखते हैं “इस बात में तनिक भी अतिशयोक्ति नहीं है कि तुलसीदास 
के बाद नागार्जुन अकेले ऐसे कवि हैं जिनकी कविता की पहुँच किसानों की चौपालों 
से लेकर काव्य रसिकों की गोष्ठियों तक है।” हिन्दी में कबीर और तुलसी दो ध्रुवो 
के कवि रहे हैं, फिर नामवर सिंह जैसा आलोचक नागार्जुन को कबीर और तुलसी 
दोनों की परम्परा से जोड़ते हैं तो यह ध्यान देने योग्य बात है। सही मायने में देखा 
जाए तो बाबा ने कबीर और तुलसी दोनों से ग्रहण किया है। तुलसी के शब्द विन्यास 
को कबीर के तेवर में ढाल देना बाबा की विशेषता है । “मास्टर” शीर्षक कविता का 
तेवर द्रष्टव्य है 

प्रभुता पाइ काहि मद नाहीं तुलसी बाबा भले कह गए 

जिसमें वाजिद अली बह गया उसी बाढ़ में आप बह गए 

आप बने शिक्षा-मत्री तो देहातों के स्कूल ढह गए 
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हम तो करते रहे पढ़उनी, जेल न जाके यहीं रह गए। 

नागार्जुन के काव्य-संसार का पाट इतना चौड़ा है कि उसे किसी एक फ्रेम में 
नहीं बाँधा जा सकता। “सिन्दुर तिलकित भाल', 'कालिदास', “बादल को घिरते देखा 
है” से लेकर “लालू साहू', 'खुरदरे पैर”, 'कटहल', 'भोजपुर', 'हरिजन गाथा”, “नीम 
की टहनियाँ' तक उनका काव्य संसार फैला हुआ है । लेकिन उनकी प्रतिबद्धता उसी 
आम-जन और दलित-पीड़ित शोषित जनता के लिए है जो उन्हें अपना कवि अर्थात 
जन कवि कहते हैं। तभी तो नागार्जुन हुक्मरानों को चुनौती देते हुए कहते हैं 

जनकवि हूँ तो क्यूँ चाटूँ में थूक तुम्हारी 
श्रमिकों पर चलने दू क्यों बन्दूक तुम्हारी । 

नागार्जुन की यह प्रतिबद्धता दलित-पीड़ित और शोषित समाज के लिए 
अन्त-अन्त तक बनी रही। अपने 'प्रतिबद्ध हूँ” कविता में नागार्जुन उस बहुजन समाज 
के प्रति सिर्फ प्रतिबद्धता ही नहीं, अपनी सम्बद्धता और आबद्धता भी दशति हैं 

प्रतिबद्ध हूँ/सम्बद्ध हूँ/आबद्ध हूँ/प्रतिबद्ध हूँ/जी हाँ, प्रतिबद्ध हूँ/ बहुजन समाज 
की अनुपल प्रगति के निमित्त/संकुचित स्व की आपाधापी के निशेधार्थ/अविवेकी 
भीड़ की 'भेडिया-धसान' के खिलाफ/अंध-बहिर 'व्यक्तियों' को सही बात बतलाने 
के लिए/अपने आपको भारी व्यामोह से बारम्बार उबारने की खातिर/प्रतिबद्ध हूँ, जी 
जाँ, शतधा प्रतिबद्ध हूँ। 

बाबा को कविता खुरदरी जमीन से निकलती है, वर्ग-संघर्ष, शोषण, उत्पीड़न 
से फूटती है। उनका प्रहार सीधा और सामने से होता है। वे इन नेताओं, शोषकों 
की जुगाली नहीं करते, उनके विरुद्ध सीना तानकर बिगुल फूँकते हैं और सबसे आगे 
खुद झंडा लेकर चलते हैं। उनके व्यंग्य प्रहार का शिकार साहूकार, बनिया, व्यापारी 
और खद्दरधारी सभी होते हैं। उनका व्यंग्य तिलमिला देने वाला होता है 

“जमींदार है, साहूकार है, बनिया है, व्यापारी है 
अन्दर-अन्दर बिकट कसाई बाहर खद्दरधारी है। 


खादी ने मलमल से अपनी साँठ-गाँठ कर डाली है 

बिडला, टाटा, डालमियाँ की तीसों दिन दिवाली है। 
काश, आज बाबा होते, तो स्वर्ण-जयंती का कीर्तन करने वाले नेताओं की 
खोज-खबर लेते। आजादी के तेरह वर्ष बीतने के बाद बाबा ने जो कविता लिखी 
क्या आज भी भारत की वही स्थिति नहीं है? क्या आज भी भारतीय किसान 
आत्महत्या नहीं कर रहे हैं? क्या आज भी राजस्थान और गुजरात के अकाल और 
भूकम्प पीड़ित लोग अन्न-पानी के बगैर प्राण नहीं त्याग रहे हैं? कैसा नाटक है। 
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एक समाचार होता है भूख से मौत का, फिर प्रधानमंत्री का साहित्यिक सुकुमार 
भाषण होता है कि हमारे गोदामों में अन्न सड़ रहा है। कोई भूखा नहीं मर सकता। 
जनशक्ति, ।4 अगस्त 960 के विशेषांक में छपी बाबा की ये पंक्तियाँ आज भी 
ऐसे डपोरशंखी नेताओं की पोल खोलने के लिए काफी हैं 
मरो भूख से फौरन आ धमकेगा थानेदार 
लिखवा लेगा घरवालों से वह तो था बीमार 
जीभ कटी है भारत माता मचा न पाती शोर 
देखो धँसी-धँसी आँखें, पिचके-पिचके गाल 
कौन कहेगा आजादी के बीते तेरह साल 
लाख-लाख श्रमिकों की गर्दन कौन रहा है रेत 
छीन-चुका है कौन करोड़ों खेतिहरों के खेत 
किसके बल पर कूद रहे हैं सत्ताधारी प्रेत। 
गांधी को बाबा बहुत आदर देते थे। एक गांधी ही हैं जिनमें अन्त तक उनकी 
निष्ठा बनी रही। गांधी के नाम पर राजनीति करने वाले नेताओं के लिए बाबा का 
गुस्सा देखने योग्य है 
“बापू के भी ताऊ निकले तीनों बंदर बाणू के 
सरल सूत्र उलझाऊ निकले तीनों बंदर बाणू के 
या फिर 
कच्ची हजम करोगे पक्की हजम करोगे 
चूल्हा हजम करोगे चक्की हजम करोगे 
बोफोर्स की दलाली गुपचुप हजम करोगे 
नित राजघाट जाकर बापू भजन करोगे।” 
बाबा की पूरी जिन्दगी अभाव में ही बीती लेकिन किसी के सामने कभी भी 
वे झुके नहीं। किसी पुरस्कार के लिए कभी उन्होंने तोड़-जोड़ नहीं की। वे हमेशा 
बहुजन समाज के हक की लड़ाई लड़ते रहे। 
“चलो चलो हम धरना देंगे दिल्ली के दरबार में 
भूख-हरण टिकिया बिकती है वहाँ सुपर बाजार में /” 
नागार्जुन जिस समाज की कल्पना करते थे उसमें सभी को बराबर सम्मान, 
ऊँच-नीच का भेद न होना, मेहनतकश को रोटी मिलना आदि था। उनका मानना 
था कि जो सेठ निठल्ला बैठा रहता है उसे भर पेट खाने का कोई हक नहीं है। 
आजादी से कुछ समय पहले उन्होंने यही स्वप्न देखा था । 'स्वप्न' शीर्षक मैथिली 
कविता में वे कहते हैं 
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“नहि पड़ल रहत थेटतेक काज सथ करत मौज सथ करत राज 
पढ़ता गुनता करताह पास जुगल कामति, छीतन खबास 
जे काजुल से भरि पेट खाएत ककरो नहि बड़का धोधि हएत /” 
किन्तु नागार्जुन का यह स्वप्न टूटने में ज्यादा समय नहीं लगा। 
“कागज की आजादी मिलती ले लो दो-दो आने में” 
नागार्जुन आदमी से बढ़कर किसी देवता का अस्तित्व नहीं स्वीकारते। वे 
प्रगतिवादी थे। उनकी नजर में मानवता से बढ़कर दूसरा धर्म है ही नहीं। यह धर्म 
कैसा है और ये देवता कैसे हैं जिनका एक भक्त खाते-खाते नहीं अघाता है तो दूसरा 
भक्त दाने-दाने को मोहताज है। बाबा अन्न के सामने किसी ब्रह्म का अस्तित्व नहीं 
स्वीकारते 
“अन्न ब्रह्म ही ब्रह्म है बाकी ब्रह्म पिशाच 
औषड़ मैथिल नागजी अर्जुन यही उवाच /” 
पिछले दिनों समाचार पत्रों में एक खबर आई थी। खबर राजस्थान से थी। 
अकाल पीड़ित बाप और बेटी तीन दिन से भूखे थे। फिर उन्हें मालूम हुआ कि बगल 
के गाँव में 'काम' के बदले अनाज मिलता है। बेचारा भूखा-प्यासा दिन भर मेहनत 
करता रहा कि शाम को दो मुट्ठी अन्न मिलेगा। शाम में ठेकेदार ने कहा कि चेक 
नहीं भुना है, इसीलिए आज कुछ नहीं मिलेगा। फिर, दूसरे दिन, तीसरे दिन ठेकेदार 
के द्वारा यही बात दुहराई गई । तीसरे दिन वह मजदूर निराश-हताश घर लौटा । उसके 
होंठ भी नहीं हिल पाए। अपनी निराश आँखों से ही बेटी की आशा भरी आँखों को 
सब कुछ बता दिया और वहीं ढेर हो गया। कुछ देर के बाद उसकी बेटी भी चल 
बसी । समाचार पढ़ने के बाद आँखों में तैर गया कुँवारे-ब्रह्मचारी प्रधानमंत्री के भय, 
भूख और भ्रष्टाचार से मुक्त रामराज्य का चुनावी आश्वासन और फिर याद आए 
बाबा नागार्जुन और उनकी ये पंक्तियाँ 
“रामराज्य में अब की रावण नंगा होकर नाचा है 
सूरत शकल वही है बिल्कुल बदला केवल ढाँचा है 
नेताओं की नीयत बदली फिर तो अपने ही हाथों 
भारत माता के गालों पर कस कर पड़ा तमाचा है /” 
नागार्जुन को यह विश्वास रहा कि कलयुग का अवतार किसी सवर्ण के घर नहीं 
वह सर्वहारा के घर होगा । अर्थात आज की क्रान्ति का नेतृत्व दलित-शोषित ही करेंगे 
और अपना हक हासिल करेंगे । तभी तो नागार्जुन 'हरिजन गाथा” लिखते हैं। सर्वहारा 
की क्रान्ति में उनकी गहरी निष्ठा है, वे कहते हैं 
“यही धुआाँ मैं हँड रहा था यही आग मैं खोज रहा था 
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यही गंध थी मुझे चाहिए बारूदी छर्रे की खुशबू 
ठहरो-ठहरो इन नथधुनों में इसको भर लूँ 


मुन्ना मुझको दिल्ली-पटना मत जाने दो 
भ्ूमि-पुत्र के संग्रामी तेवर लिखने दो 
पुलिस दमन का स्वाद मुझे थी तो चखने दो।” 
नागार्जुन आजीवन यात्री बने रहे । शादी के तुरन्त बाद उन्होंने गृह त्याग दिया । 
'बुद्ध' की तरह, 'सत्य' की खोज में। सर्वहारा के दुख का निदान ढूँढ़ने। मैथिली” 
की प्रसिद्ध कविता है “माँ मिथिले अन्तिम प्रणाम”, जिसमें वे कहते हैं 
“आहिबातिक पातिल फोड़ि-फाड़ि पुरना परिचय के छोड़ि-छाड़ि 
हम जा रहल छी आन ठाम माँ मिथिले ई अन्तिम प्रणाम /” 
लेकिन, “यात्री! आजीवन मिथिला और अपने गाँव “तरौनी' को भूल नहीं पाए। 
वे कभी भी सुव्यवस्थित गृहस्थ जीवन नहीं बिता पाए। इस बात की उन्हें हमेशा 
टीस रही 
“याद आता मुझे अपना वह 'तरऊनी” ग्राम 
याद आती लीवियाँ वे आम 
याद आते मिथिला के रुचिर भू-भाग 
याद आते धान, याद आते कमल, कुमुदनी और मखान।” 
नागार्जुन, शमशेर, केदार, त्रिलोचन और रामविलास शर्मा एक ही धारा के 
साहित्यकार हैं। शमशेर, नागार्जुन के बाद इस बीच रामविलास शर्मा और केदारनाथ 
अग्रवाल भी नहीं रहे। शर्मा जी के प्रिय कवियों में निराला और नागार्जुन थे। श्री 
शर्मा के अविस्मरणीय शब्दों में “जहाँ मौत नहीं है, बुढ़ापा नहीं है, जनता के 
असन्तोष और राज्य सभाई जीवन का सन्तुलन नहीं है, वह कविता है नागार्जुन की । 
ढाई पसली के घुमन्तु जीव, दमे के मरीज, गृहस्थी का भार, फिर भी क्या ताकत 
है नागार्जुन की कविताओं में।” यही कारण है कि समकालीन कवि सबसे ज्यादा 
नागार्जुन से ऊर्जा ग्रहण करते हैं क्योंकि, नागार्जुन आम जन के कवि हैं। राज कवि 
होना आसान काम है लेकिन, अभाव का आसव पीकर” जन-कवि होना बहुत कठिन 
है, इसीलिए तो बाबा पूरे देश की जनता के बाबा थे और रहेंगे। नागार्जुन सही मायने 
में कबीर के बाद के एकमात्र जन-कवि हैं। 


जून (ज्येष्ठ मास की पूर्णिमा) जन्मदिवस पर विशेष 
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पंकज मित्र के कहानी-संग्रह क्विज मास्टर और अन्य कहानियाँ की आठों कहानियाँ 
इस बात के प्रमाण हैं कि यह लेखक कहानी का “उत्पादन” नहीं करता बल्कि उसमें 
जीता है। अगर इन कहानियों का 'पाठालोचन” किया जाए तो यह स्पष्ट हो जाएगा 
कि पंकज कहानी लिखने से पहले कितनी गम्भीरता और संजीदगी से तैयारी करते 
हैं। कथ्य, शिल्प और भाषा, सभी स्तरों पर कथाकार की पैनी दृष्टि को इन 
कहानियों में महसूसा जा सकता है। इन कहानियों को किसी बने-बनाए साँचे में फिट 
नहीं किया जा सकता। पंकज मित्र ने अपना साँचा खुद निर्मित किया है जो उनकी 
पहचान है। चाहे भूमंडलीकरण से उपजी विद्रूपता हो अथवा भारतीय जन-मानस में 
बहने वाली अंतःसलिला जातिवाद की धारा । कुकुरमुत्ते की तरह उग आए एनजीओ 
के भीतरी और असली उद्देश्य का उद्घाटन हो अथवा भ्रष्टाचार में आकंठ डूबे 
सरकारी तंत्रों की व्यथा-कथा, पंकज की साकांक्ष निगाहें सभी जगह मौजूद हैं। 
संग्रह की पहली कहानी “क्विज मास्टर” नया विषय, प्रौढ़ शिल्प और ताजगी 
भरी भाषा के कारण आकर्षित करती है। रोचकता तो पंकज की कहानियों में 
कूट-कूटकर भरी हुई है। बहरहाल, 'क्विज मास्टर” की बात। पिछली शताब्दी के 
अन्तिम 'प्रहर' में जब भारत में भूमंडलीकरण का अवतार हुआ तो देखते ही देखते 
बाजाररूपी, ब्रह्मराक्षस सर्वव्यापी हो गया। सुदूर गाँवों से लेकर कस्बे तक को सभ्य 
और आधुनिक बनाने की मुहिम शुरू हो गई। एक तरफ गाँव-गाँव, डगर-डगर पेप्सी 
और कोक का आगमन हुआ तो दूसरी तरफ गणेश प्रतिमा को दूध पिलाकर 
भूमंडलीकरण और अंधविश्वास के बीच चोली-दामन का रिश्ता प्रकट किया गया। 
जबरन इक्कीसवीं सदी में रूढ़िग्रस्त भारत को ढकेलने के लिए गाँव-गाँव में 
तथाकथित अंग्रेजी स्कूलों की बहार आ गई। इसी समय मिलेनियम स्टार अमिताभ 
बच्चन करोड़पति के ब्रांड बनकर प्रकट हुए। फिर तो देखते ही देखते पूरे देश का 
मध्यवर्ग 'कौन बनेगा करोड़पति” के हिस्टिरियाई चपेट में आ गया। “क्विज मास्टर” 
इसी परिवेश के मध्यवर्गीय चरित्र की कथा है, जिसका “कुंठित होना” विद्वानों ने 
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मुख्य लक्षण बताया है। पंकज मित्र का क्विज मास्टर छोटे शहर में रहता है, पर 
वहाँ भी भूमंडलीकरण के बदलाव जारी हैं “हर बड़े बनते शहर की तरह यहाँ भी 
गणेश जी ने दूध पीने की कृपा की थी और इससे साबित हुआ था कि सूचना क्रान्ति 
ने अब यहाँ भी द्वार पर दस्तक दे दिया है।” ऐसे शहर का क्विज मास्टर कुमार 
अपनी पहचान और सम्मान को लेकर अभिभूत है पर उसके श्रम का फायदा 
श्रीवास्तव जैसे लोग उठा ले जाते हैं। वह लगातार आर्थिक स्तर पर पिछड़ जाता 
है। क्विज मास्टर नैतिकता का आग्रही है। वह समय के साथ तालमेल बनाने के 
लिए न चाहते हुए भी ट्यूशन पढ़ाना शुरू करता है, पर समय जिस तेज गति से 
बदल रहा है वह खुद को “एडजस्ट' नहीं कर पाता। क्विज मास्टर को पता ही नहीं 
चलता कि कब बाजार का 'एम्बेसेडर? करोड़पति के सम्मोहन में उसकी पत्नी को 
भी उससे छीन लिया। यहाँ आकर शहर का बड़ा क्विज मास्टर अपने घर में ही 
अप्रासंगिक और अलग-थलग पड़ जाता है। जब कुमार को पत्नी प्रीति केबीसी में 
फोन लगाने के लिए कहती है तो वह मना तो कर देता है मगर अन्दर से टूट रहा 
है। पत्नी के अमिताभ स्टाइल में 'श्योर' बोलते ही उसका संयम डावाँडोल हो जाता 
है, “पर अब वह न तो श्योर था, न कान्फिडेंट, न पक्का और उसके पूरे वजूद को 
एक छोटे शहर के अदने क्विज मास्टर के रूप में लॉक कर दिया था।” 

संग्रह की दूसरी कहानी “बिन पानी कॉम” जनता से दूर हो रहे पानी और शीतल 
पेय की बाजारू राजनीति पर एक सशक्त कहानी है। बाजार के सवग्रासी हमले ने 
हमारे पारम्परिक प्राकृतिक स्रोतों पर जिस तरह से कब्जा जमाया है वह चिन्तनीय 
है। जो नमक पचास पैसे प्रति किलो बिक रहा था उसे आयोडीन के नाम पर बारह 
से पन्द्रह रुपए प्रति किलो बेचा जा रहा है। जबकि कई शोधों से यह स्पष्ट हो गया 
है कि भारत के लोगों को आयोडीन की अतिरिक्त खुराक की जरूरत नहीं है। उसी 
तरह पानी, जो सर्वसुलभ था बोतल में बन्द होकर दूध की कोमत में बिकने लगा। 
जिस तरह से लगातार पारम्परिक और प्राकृतिक स्रोतों को नष्ट किया जा रहा है ऐसे 
में पानी के लिए भी हमें बहुराष्ट्रीय कम्पनियों पर निर्भर होना पड़ेगा। लेखक की 
चिन्ता स्वाभाविक है कि कहीं विदेशों की तरह भारत में भी स्वच्छ हवा में साँस लेने 
के लिए मूल्य न चुकाना पड़े। कहानी की निम्न पंक्ति ध्यान देने योग्य है, “कोल्ड 
ड्रिंक्स वाले न जाने कौन-सी ऐसी शै मिला देते हैं अपने प्रॉडक्ट में आजकल कि 
ठीक तीन मिनट के बाद प्यास की वही शिद्दत।'” 

'अपेंडिसाइटिस' कहानी का शीर्षक प्रतीकात्मक है। यह जातिवाद का 
अपेंडिसाइटिस है जो न जाने कब और कहाँ फट जाए। पीवीएसएम अर्थात परमवीर 
सिंह वर्णवादी मानसिकता का एक प्रतिनिधि चरित्र है। वह अपेंडिसाइटिस का मरीज 
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है। शहर में रहकर पढ़ रहा है, पर जातीय दम्भ उसके खून में रचा-बसा है। वह 
उसे अपनी खानदानी और जातीय शान समझता है। वह किसी के सामने झुकना 
नहीं चाहता चाहे वह लड़की ही क्यों न हो, “तुम लोगों में ऐसा होता होगा, हम 
लोगों में नहीं होता है। लड़की से हम बोलने जाएँगे कि हम चाहते हैं? आज तक 
मेरे खानदान में लड़की को एतना भेलू नहीं दिया गया है।” इतना ही नहीं वह स्टूडेंट 
चुनाव में भी वोट देने की बात पर सीधा कहता है “रामनरेश सिंह को देंगे और 
किसको? भोट और बेटी तो जाते भाय को न दिया जाएगा।” कहानी का अन्त 
जातिवाद के चरम को दर्शाता है। जब एक युवा डॉक्टर डी. राउत रिस्क लेकर 
परमवीर सिंह के अपेंडिसाइटिस का ऑपरेशन कर उसकी जान बचाता है तो वह 
होश आने के बाद सबसे पहले डॉक्टर की जाति पता करना चाहता है, “इ राउत 
का होता है?” पंकज मित्र ने इस कहानी के माध्यम से जिस तरह भारतीय जनमानस 
के जातिवादी सोच को बेनकाब किया है वह श्लाघ्य है। इसी तरह “एक अधूरी 
दास्तान’ में पंकज ने स्त्री-विमर्श को नया आयाम दिया है, जहाँ एक स्त्री अपने 
नपुंसक पति और सास-ससुर के ताने और जुल्म का जवाब अपने प्रेमी से बच्चा पैदा 
कर देती है। कथा नायिका अन्विता को उसकी जिजीविषा और निर्भयता, उसे भीड़ 
से अलग करती है, वह अपना फ सला खुद लेना सीखती है, “और पता चल भी गया 
तो क्या एक नन्हे के मुँह से माँ कहलवाने का हक नहीं है मुझे? दूसरे के अधूरेपन 
का अभिशाप मैं क्‍यों भोगूँ?”” 

'पडताल' कहानी को इंडिया टुडे की साहित्य-वार्षिकी-997 में युवा लेखन का 
प्रथम पुरस्कार मिला था। कथ्य और शिल्प के अभिनव प्रयोग के कारण इस कहानी 
को पाठकों ने काफी सराहा था। डायरी शिल्प में लिखी यह कहानी लुप्त होती 
सम्वेदना और बुढ़ाती पीढ़ी के दुख-दर्द का वीभत्स आख्यान है। कथा पात्र किशोरी 
रमण का अकेलापन “वापसी” (उषा प्रियंवदा) की याद दिलाता है पर जहाँ गजाधर 
बाबू घर को जहालत से वापसी में सफल हो जाते हैं, वहीं किशोरी रमण बाबू 'घर 
में रंगीन टीवी सेट आने के आठ दिन बाद मर जाते हैं। इक्कोसवीं सदी की यह 
एक बड़ी समस्या है जिसकी पड़ताल की जिम्मेवारी लेखक ने पाठकों पर छोड़ी है। 

'बोनसाई', एनजीओ के नाम पर होने वाले धंधे और दलाली का पर्दाफाश करने 
वाली एक दुःसाहसिक कहानी है। आजकल भ्रष्टाचार की ऐसी बयार बह चली है 
कि ईमानदारी एक असामाजिक कर्तव्य माना जाने लगा है। एक-आध अगर 
भूले-भटके इस राह पर आ भी जाते हैं तो उन्हें बोनसाई की तरह 'कतर” दिया जाता 
है। 'बोनसाई? और 'लकड़सूँधा' का विषय-वस्तु एक जैसा है पर ट्रीटमेंट अलग । 
भ्रष्टाचार के आलम में 'जब एक लकड़सूँघा' पैदा हो जाता है तो उसे जिन 
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कठिनाइयों से रूबरू होना पड़ता है उसी की दिल दहला देने वाली है यह कहानी । 
अभी एक ऐसी ही ईमानदार अधिकारी मंजुनान को पिछले वर्ष बाहुबलियों और 
ठेकेदारों ने मार दिया। सत्येन्द्र दुबे की हत्या हुए भी बहुत दिन नहीं हुए हैं। ऐसी 
ही ईमानदारी की बीमारी से ग्रस्त हैं पंकज का 'लकड़सूँघा' जिसे उसका न्यायाधीश 
भाई बेवकूफ समझता है और भतीजी 'सूअर का शिट।' पर वह अथाह जीवट भरा 
इनसान है। बलात्कार के झूठे मुकदमे और जानलेवा हमले के बावजूद वह 
हतोत्साहित नहीं होता है, “शायद लक्कड़ की तासीर बढ़ानी पड़ेगी, सोचा उसने |” 
यह वाक्य लेखकीय प्रतिबद्धता और उसकी जीवटता का प्रमाण है। 

इस तरह हम देखते हैं कि पंकज की कहानियों का क्षेत्र विस्तृत है तथा उसका 
प्रभाव दूरगामी और सटीक। इस संग्रह के ब्लर्व पर चर्चित कथाकार और तदभव 
के सम्पादक अखिलेश ने बिल्कुल सही लिखा है कि, “पंकज की कहानियों में, दृश्य 
में कसबा है मगर उनकी चिन्ता और सरोकारों के केन्द्र में पूरे देश के वे असंख्य 
मनुष्य हैं जो अनेक घातक मुसीबतों के आक्रमण से लहूलुहान हैं, पिट रहे हैं, रो 
रहे हैं लेकिन वे अजीब हैं कि श्लथ नहीं हैं और जूझ रहे हैं।” 

पंकज मित्र की भाषा पर बात किए बगैर बात अधूरी रह जाएगी। अंग्रेजी 
तत्सम, तदभव और देशज शब्दों के संगम से पंकज भाषा का जो रसायन तैयार करते 
हैं उसके आकर्षण से पाठक खुद को अलग नहीं कर सकता। अगर आप कहानी 
पढ़ना शुरू करेंगे तो अन्त करके ही दम लेंगे। जिसकी जड़ें गहरी और निगाह पैनी 
होगी वही कथाकार अपने पात्रों के परिवेश और कथन-शैली को पकड़ सकता है। 
पंकज इस अर्थ में सक्षम कथाकार हैं। नाटकीयता पंकज के शिल्प को स्वाभाविक, 
आकर्षक और रोचक बनाता है। कुछ पेशेवर आलोचक पंकज की भाषा पर रेणु या 
नागार्जुन को छाया खोजकर अथवा नकल का आरोप लगाकर अपनी बुद्धि विलास 
की बाजीगरी दिखाते हैं, पर उनकी सीमा भी यही है। ऐसे 'जड़-कटे” और 'पर-कटे' 
लोगों से इससे अधिक की आशा भी नहीं की जा सकती । बहरहाल, यहाँ पंकज मित्र 
के भाषिक खिलंदरापन और व्यंग्य के चुटीलेपन के कुछ उदाहरणों के साथ अपनी 
बात समाप्त करूँगा 

“एक भूतपूर्व मुख्यमंत्री के नाम वाले कॉलेज की छात्राएँ बातचीत में “ओ शिट? 
आदि का प्रयोग करने लगी थीं, शायद बिना शाब्दिक अर्थ समझे, वरना स्नानादि 
की भी नौबत आ सकती थी।” (क्विज मास्टर) 

“पीवीएसएम का अपेंडिक्स का दर्द एक कसैले कड़वे स्वाद की तरह, चुस्त पैंट 
के जमाने में बेलबॉटम को तरह अननेचुरल लगता ।” (अपेंडिसाइटिस) 

“इमान साहब पर्यावरण-प्रेम की दुनिया की एक बड़ी शख्यित थे। पेड़ उगाने 
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के इतने शौकीन कि घर में ही जंगल बना रखा था और उनका वश चलता तो चेहरे 
पर भी दाढ़ी की जगह झाड़ियाँ उगा लेते ।” (बोनसाई) 

“साक्षरता बाबा! गेरुए रंग का कुर्ता, गेरुआ ही पैजामा, गले में बड़ी सी रुद्राक्ष 
की माला। असली नाम रामजी लाल 'इनसान', एक भीमकाय स्वयंसेवी संस्था के 
कर्ता-धर्ता इनसान स्कूल, इनसान कॉलेज, इनसान अनाथालय, शौचालय, इन्सान 
खाद भंडार, खादी भंडार, इनसान नारी निकेतन, इनसान बड़ी-पापड़ संस्थान और 
न जाने क्या-क्या...अब तो खुद उनको ही याद नहीं रहता । कुछ साक्षरता वाले केन्द्र 
भी चलते थे उनकी संस्था के अन्तर्गत । 'यूनिसेफ' की तरफ से फेंकी गई अनुदानकी 
हर बॉल पर तेन्दुलकर-सी नजर रखते थे।” (लकड़सूँधा) 
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रचनात्मक चुनोतियाँ ओर सामाजिक यथार्थ का दन्द 


साहित्य में दलित आन्दोलन शुरुआत से ही विवाद के केन्द्र में रहा है। साहित्य जगत 
का एक बहुत बड़ा वर्ग इसका विरोधी है, जो दलित-साहित्य को अलग आन्दोलन 
नहीं मानता। ऐसे में ओमप्रकाश वाल्मीकि की पुस्तक दलित साहित्य का 
सौन्दर्यशास्त्र दलित-साहित्य आन्दोलन को निःसन्देह सम्बल प्रदान करेगा। मराठी में 
दलित-साहित्य के सौन्दर्यशास्त्र अपर पहले मार्क्सवादियों और बाद में दलित लेखकों 
द्वारा लम्बी बहस हुई है। अम्बेडकर के सिद्धान्तों का मार्क्स और गांधी के विचारों 
के साथ भी साम्य-वैषम्य स्थापित करने की कोशिश मराठी में की जा चुकी है। इस 
क्रम में मराठी दलित साहित्यकारों का एक बड़ा वर्ग सामने आया जिसने फुले और 
अम्बेडकर के साथ मार्क्सवाद को जोड़कर दलित आन्दोलन को ठोस आधार प्रदान 
किया। दया पवार के अनुसार “फुले, अम्बेडकर और मार्क्स के तत्त्वज्ञान के आधार 
से आपको अपना शोषण साफ दीख पड़ेगा” (शरणकुमार लिम्बाले, दलित साहित्य 
का सोन्दर्यशास्त्र, वाणी प्रकाशन, पृ. 73)” दलित साहित्य आन्दोलन में मार्क्सवाद 
की भूमिका को स्वीकार करते हुए लिम्बाले, आगे लिखते हैं “वर्ण-व्यवस्था से मुक्त 
हुआ दलित आर्थिक विषमता के बन्धन से कैसे मुक्त होगा? दलित केवल अछूत 
है ऐसा नहीं है। वह गरीब भी है। उसकी अस्पृश्यता समाप्त होनी चाहिए, उसके 
साथ ही उसको गरीबी भी समाप्त होनी चाहिए । केवल छुआछूत नष्ट होने से दलितों 
की गुलामी समाप्त नहीं होगी। इसके लिए वर्ग-संघर्ष करना महत्त्वपूर्ण है।” (वही, 
पृ. 78) 

लेकिन वाल्मीकि के अनुसार “दलित चेतना” डॉ. अम्बेडकर के जीवन-दर्शन से 
मुख्य ऊर्जा ग्रहण करती है। वह आर्थिक क्षेत्र में पूँजीवाद के विरोध की बात तो 
करते हैं, लेकिन इसके लिए मार्क्सवाद की क्या भूमिका हो सकती है, इस प्रश्‍न पर 
उन्होंने चुप्पी साध ली है। दरअसल, ओमप्रकाश वाल्मीकि का गुस्सा हिन्दी के छद्म 
मार्क्सवादी जो मूलतः ब्राह्मणवादी हैं, के प्रति है, जिनके द्वारा दलित-साहित्य को 
खारिज कर उसे वर्ग-द्वन्द् के साँचे में फिट करने की कोशिश की जाती रही है। इन 
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आलोचकों को जितने प्रिय कबीर और रैदास हैं उतने ही प्रिय तुलसीदास भी। वे 
यह भूल जाते हैं कि समस्त उत्तर भारत में वर्ण-व्यवस्था को मजबूत करने में 
तुलसीदास का प्रमुख योगदान रहा है। देखा जाए तो इसके मूल में है आलोचना का 
एकांगी होना । रामचन्द्र शुक्ल और हजारीप्रसाद द्विवेदी के बाद के आलोचक, इन्हीं 
दोनों पर भाष्य और टीका लिखते रहे तथा कविता के प्रतिमान से कहानी को भी 
नाथते रहे और हिन्दी साहित्य पर अपने 'फतवे” की बदौलत राज करते रहे। ऐसे 
में ओमप्रकाश वाल्मीकि की शिकायत जायज है। “जिन प्रगतिवादियों को 
दलित-साहित्य का पक्षधर होना चाहिए था। वे भी विरोध में हथियार भाज रहे हैं। 
क्या उनका मार्क्सवादी चेहरा एक मुखौटा भर है? या फिर उनकी आभिजात्य 
मानसिकता पर चोट पहुँच रही है?” (दलित साहित्य का सौन्दर्यशास्त्र, पृ. 92) 

यहाँ यह प्रश्‍न भी उठता है कि क्या कुछ छद्म प्रगतिवादियों के कारण 
दलित-साहित्य आन्दोलन में मार्क्सवाद की कोई भूमिका नहीं बन सकती? 
हिन्दी-साहित्य के दलित आन्दोलन के सन्दर्भ में इस पर विचार होना अभी बाकी 
है। इस क्रम में ओमप्रकाश वाल्मीकि की पुस्तक दलित साहित्य का सौन्दर्यशास्त्र 
को पहली कड़ी के रूप में देखा जाना चाहिए जो दलित-साहित्य आन्दोलन के सन्दर्भ 
में एक सार्थक बहस की शुरुआत करती है। जैसा कि मैनेजर पांडेय का मानना 
है “कोई भी सौन्दर्यशास्त्र एक दिन में नहीं बनता। प्रतिरोध और विकल्प का 
सौन्दर्यशास्त्र तो और भी नहीं...दलित सौन्दर्यशास्त्र का विकास दलित समाज, 
उसकी चेतना, संस्कृति, विचारधारा और दलित सौन्दर्यशास्त्र पर निर्भर है जो एक 
लम्बी प्रक्रिया में होगा।” (पृ. 5!) 

लेखक का मानना है कि हिन्दी साहित्य का सौन्दर्यशास्त्र संस्कृत और पाश्चात्य 
सौन्दर्यशास्त्र पर आधारित है। इसीलिए उसकी कसौटियाँ दलित-साहित्य के 
मूल्यांकन में अक्षम साबित होती हैं। संस्कृति-साहित्य का मूल आधार सामन्तवादी 
एवं ब्राह्मणवादी दृष्टिकोण है। उसी प्रकार पाश्चात्य साहित्य की सौन्दर्य दृष्टि भी 
पूँजीवादी एवं सामन्तवादी है। इसीलिए सौन्दर्यशास्त्र के इस घालमेल से हिन्दी 
समीक्षा अपनी मौलिक पहचान नहीं बना पाई और न ही हिन्दी साहित्य की 
अन्तर्वेदना का सही मूल्यांकन कर पाई। अतः दलित साहित्य के मूल्यांकन से पूर्व 
परम्परावादी समीक्षकों को भारतीय समाज-व्यवस्था, वर्ण-व्यवस्था, जातिभेद, सामन्ती 
सोच, सांस्कृतिक पृष्ठभूमि आदि का विश्लेषण कर साहित्य का समाज-शास्त्रीय 
अध्ययन करना होगा तभी दलित-साहित्य का सही और यथार्थ मूल्यांकन सम्भव 
होगा । इस तरह जो नया सौन्दर्यशास्त्र बनेगा, वह राजेन्द्र यादव के शब्दों में : “संघर्ष 
से शुरू होगा, उस यातना से शुरू होगा, चाहे वह उसको रिअलाइज करने अथवा 
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उस यातना को, उसकी तकलीफ को, उसके भेदक रूप को समझने के रूप में हो 
और उसके बाद बदलने की मानसिकता के रूप में हो, जिसे हम संघर्ष कहते हैं।” 
(पृ. 48) 

इस पुस्तक में वाल्मीकि ने सप्रमाण अपने तर्कों द्वारा यह सिद्ध किया है कि 
दलित साहित्य लिखने के लिए दलित चेतना आवश्यक है और यह चेतना उसी में 
आ सकती है जो जन्मना अछूत है, जिसने वर्ण-व्यवस्था के दंश को झेला है । इसीलिए 
भोगे हुए यथार्थ की प्रामाणिकता ही दलित-साहित्य की प्रामाणिकता है। इस सन्दर्भ 
में वाल्मीकि यशपाल के झूठा-सच और भीष्म साहनी के उपन्यास तमस का उदाहरण 
देते हैं “क्यों बनारस, इलाहाबाद के मठाधीश इस त्रासदी पर कलम चलाने में 
असमर्थ रहे। दलित-साहित्य की प्रमाणिक अभिव्यक्ति जिन दग्ध अनुभवों पर 
आधारित है उसे समझने के लिए इन सवालों को समझना होगा।” (पृ. 42) 

वाल्मीकि का यह मानना सही है लेकिन गैर-दलित साहित्यकार जो जन्मना 
दलित नहीं है, कया वे सभी ब्राह्मणवादी मानसिकता के साहित्यकार हैं? इसका 
मतलब तो यही है कि जो दलित नहीं होंगे वे ब्राह्मणवादी होंगे। लेखक चार बार 
एक ही बात दुहराते हैं कि कैसे नागार्जुन ब्राह्मणवादी हैं। इस मान्यता में और 
सवर्णवादी आलोचकों की इस मान्यता में कि “साहित्य में आरक्षण नहीं होता” कोई 
अन्तर प्रतीत नहीं होगा। लेखक का यह कहना तो पूर्णतः सही है कि सम्पूर्ण हिन्दी 
साहित्य का मूल्यांकन दलितवादी दृष्टिकोण से करने की जरूरत है लेकिन क्या हमें 
यह नहीं देखना चाहिए कि प्रेमचन्द, निराला या नागार्जुन अपने समय और परिवेश 
से कितना आगे थे। ब्राह्मण जाति से बहिष्कृत होकर बौद्धधर्म की दीक्षा लेने वाले 
नागार्जुन, जो जीवन भर ब्राह्मणवाद के खिलाफ लड़ते रहे, अपनी कविता को रेल 
में बेचकर पेट चलाने वाला यह कवि जिसे मरने के बाद भी किसी दूसरे की जमीन 
में ही जलाया गया, को एक कविता के आधार पर सिर्फ इसलिए ब्राह्मणवादी कहना 
क्योंकि उसके प्रतीक और बिम्ब दलितवादी नहीं हैं दलित-साहित्य को एक खास 
वर्ग तक सीमित करता है, जबकि वाल्मीकि समीक्षा की पद्धति पर अपनी राय व्यक्त 
करते हैं : “किसी भी रचनाकार के अनुभवों को विशिष्टता को समझने के लिए 
आवश्यक है कि उसके जीवन से सम्बन्धित अन्य जानकारी भी हासिल की जाए। 
किसी रचनाकार को प्रेरित करने वाले मुख्य कारकों, उसके उद्देश्यों, उसके अपने 
निजी जीवन के अर्न्तदन्दों, संघर्षो को अनदेखा करके किया गया मूल्यांकन गलत 
निष्कर्षो को जन्म देता है। हिन्दी समीक्षा इन खतरों से टकराने से डरती रही है। 
इसीलिए हिन्दी में उन रचनाकारों को निकृष्ट माना जाता है जो वर्तमान के 
अन्तर्डन्दों, संघर्षो से टकराने का साहस पैदा करते रहे हैं।” (पृ. 0)। क्या जन्मना 
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गैर-दलित लेखकों के प्रति वाल्मीकि की धारणा और उपर्युक्त पंक्तियों में व्यक्त 
विचार परस्पर विरोधी नहीं लगते? इसीलिए इस विषय पर खुली बहस होनी चाहिए। 

वाल्मीकि ने दलित-साहित्य की अवधारणा को स्थिर करते हुए जहाँ सवर्ण 
साहित्यकार की वर्णवादी मानसिकता को कोसा है वहीं उन दलित लेखकों की भी 
आलोचना की है जो दलित-साहित्य को अपमान बोधक मानते हैं। वाल्मीकि के शब्दों 
में, “ऐसे दलित लेखक ब्राह्मणवाद से आतंकित हैं । उनकी वैचारिक चेतना एक दायरे 
में घूमती है । जैसे उन्हें लगता है कि दलितों का “आत्मकथा” लेखन एक निकृष्ट कर्म 
है। अपने घरों की दबी-ढँकी बातों को उघाड़कर जगजाहिर कर रहे हैं, जिन्हें पढ़कर 
गैर-दलितों का मनोरंजन होता है और दलितों में हीनभावना उत्पन्न होती है।” (पृ. 
9)। वाल्मीकि का मानना है ऐसे दलितों की वैचारिक नपुंसकता उन्हें सिफ 
अवसरवादी बनाती है। देखा जाए तो अम्बेडकरवाद के रूप में दलित वर्ग को एक 
ऐसा दर्शन मिला जिसके सहारे वह अपनी कुंठा को शक्ति बनाकर विद्रोह कर सके। 
अतीत और इतिहास को देखने का दलित साहित्यकार का अपना नजरिया है। 
“दलित-साहित्य की दृष्टि में अतीत एक स्याह पृष्ठ है, जहाँ सिर्फ घृणा है, द्वेष है, 
उदात्त मानवीय सम्बन्धों की गरिमा का विखंडन है। हर एक प्रसंग, घटना, देहिक 
वासना बनकर रह गई है। दलित-साहित्य अतीत के इस खोखलेपन से परिचित है। 
अतीत के आदर्श उसे झूठे और छदूम दिखाई पड़ते हैं जिसे वह उतारकर फेक देना 
चाहता है।” (पृ. 04)। 

ओमप्रकाश वाल्मीकि ने इस पुस्तक के द्वारा दलित-साहित्य की अवधारणा, 
उसकी सामाजिक, आर्थिक मान्यताएँ और शिल्पगत प्रवृत्तियों का एक स्वरूप 
निश्‍चित करने की कोशिश की है जो एक बहस की शुरुआत करती है। इस बहस 
को आगे ले जाने की जरूरत है ताकि दलित-साहित्य एक ऐतिहासिक भूमिका निभा 
सके। 
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अंधश्रद्धा' की परिणति 'कट्टरता' में होती है। जहाँ असहमति के सारे तक को सिरे 
से खारिज कर दिया जाता है। शायद भगवान बनाने की प्रक्रिया भी यही है। यही 
कारण है कि नास्तिक बुद्ध भगवान” और 'अवतारी' हो गए। गांधी के साथ भी 
लगभग ऐसा ही हुआ। उनके भक्तगण 'गांधी-चमत्कार की आड़ में 'पीर आपणी' 
दूर करते रहे और उन्हें राष्ट्रपिता’ बनाकर संग्रहालय में कैद कर दिया। 

गांधी ने आजादी के आन्दोलन के साथ-साथ अपने समय की तमाम समस्याओं 
से टकराने की कोशिश की थी जिसमें अछूतोद्धार प्रमुख था। इसके लिए उन्होंने 
अलग से हरिजन नामक एक पत्र का भी प्रकाशन किया था। पर राष्ट्रीय फलक 
पर अम्बेडकर के आविर्भाव के साथ ही देश का एक बड़ा वर्ग गांधी के इस 
आन्दोलन पर शक करने लगा । सवाल उठता है कि क्या गांधी का अछूतोद्धार मात्र 
दिखावा था? क्या वह 'महात्मा' और “नायक” बनने के चक्कर में सारा नाटक कर 
रहे थे? क्‍या गांधी सचमुच वर्णव्यवस्था के समर्थक और ब्राह्मणवादी थे? कुछ ऐसे 
ही सवालों के उत्तर ढूँढ़ने का प्रयास है दलित विमर्श : सन्दर्भ गांधी। यह लेखक 
की ईमानदारी है कि उसने तमाम विरोधाभासों के साथ गांधी का तटस्थ मूल्यांकन 
करने का प्रयास किया है पर, वह कोई निष्कर्ष नहीं प्रस्तुत कर पाता। हाँ, पाठक 
के मन में एक टीस जरूर उठती है बेचारा! 

“गांधी” को इस देश से उठे पचास से अधिक वर्ष हो गए। आखिर लेखक को 
इतने अन्तराल के बाद गांधी का पुनर्मूल्यांकन करने की जरूरत क्यों महसूस हुई? 
वह भी दलित-विमर्श के सन्दर्भ में। जाहिर है कि पिछले दशकों में दलित आन्दोलन 
में आए उभार ने पूर्व स्थापित मान्यताओं को खंड-खंड कर रख दिया है। जो वर्षों 
से इतिहास पुरुष बनकर बैठे थे, वे अचानक खलनायक बन गए । दलित विमर्शकारों 
ने अम्बेडकर दर्शन के आलोक में जब परम्परा का पुनर्मूल्यांकन करना चाहा तो उन्हें 
महसूस हुआ कि पूरी की पूरी परम्परा एकपक्षीय और ब्राह्मणवादी है। इस क्रम में 
गांधी के साथ-साथ भारतीय वामपंथी राजनीति को भी कटघरे में खड़ा किया गया। 
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इतना तो तय है कि इस देश में न तो गांधीवादी सवर्णों का हृदय-परिवर्तन करवा 
सके और न ही मार्क्सवाद 'वर्ण' की जगह “वर्ग! को लाने में सफल हो सका। तो 
क्या इनका योगदान नगण्य माना जाए? दरअसल दलित आन्दोलन का जिस तरह 
से चौतरफा विरोध शुरू हुआ उसके कारण दलित रचनाकारों ने 'नकार' को अपनी 
ढाल बनाया और सहानुभूति रखनेवाले गैर दलितों को भी शंका की नजर से देखते 
रहे । यह आशाजनक है कि 'दलित विमर्श” के साथ सम्वाद कायम करने की कोशिश 
की जा रही है। इस पुस्तक को इसी रूप में लेना चाहिए। 

किसी भी आन्दोलन का “विरोध” एक तरह से उसकी “स्वीकृति' की पृष्ठभूमि 
होता है। यह दलित आन्दोलन की सफलता ही कही जाएगी कि उसके कट्टर 
विरोधियों का भी हदय-परिवर्तन होने लगा है। दूसरी तरफ यह आशाजनक संकेत 
है कि दलित रचनाकार भी अपने अन्तर्विरोधों को सामने लाकर बहस चला रहे हैं 
साथ ही अम्बेडकरवाद की भी आज के सन्दर्भ में समीक्षा करना चाहते हैं। यह 
स्वाभाविक है कि आज साम्प्रदायिक शक्तियाँ जिस ढंग से दलितों को राष्ट्रवाद का 
मंत्र पढ़कर जनेऊ पहनाने में जुटी हैं, ऐसे में एक सजग दलित चिन्तक यथास्थिति 
का शिकार नहीं हो सकता? 

बहरहाल, 'दलित-विमर्श' के अतीत में चलें; जैसा कि पहले कहा गया, इसमें 
दो राय नहीं कि गांधी अछूतों का उद्धार चाहते थे पर उनके साथ समस्या यह थी 
कि वह वर्ण-व्यवस्था को खारिज करने के सवाल पर मौन हो जाते थे। उनका 
हथियार हृदय परिवर्तन था। वह टकराव नहीं चाहते थे। सवर्णो ने दलितों पर 
अत्याचार किया, तो चलो अनशन पर बैठ जाते हैं। गिरिराज किशोर ने गांधी के 
इन विरोधाभासों को उनकी रणनीति बताया है। उनका मानना है कि “जातीय हिन्दू 
आजादी की लड़ाई और अस्पृश्यता के खिलाफ संघर्ष में गांधी के साथ थे परन्तु 
अषूतोद्धार के खिलाफ संघर्ष के कारण उन्हें धर्मद्रोही मानते थे।” 

गांधी दलित नहीं थे पर दक्षिण अफ्रीका में उन्होंने इस दंश को भोगा था। उन्हें 
अछूत दंश की अनुभूति हुई थी । अम्बेडकर उस वर्ग से आए थे जो हजारों वर्षो से 
'अषूत दंश’ का भोक्ता था। गांधी के भीतर अथाह संयम था तो अम्बेडकर के भीतर 
उलबता हुआ आक्रोश । गांधी “एक साथ स्वतंत्रता और अछूतोद्धार की लड़ाई! लड़ 
रहे थे जबकि अम्बेडकर की नजर में आजादी तक तक बेमानी थी जब तक देश 
में वर्ण व्यवस्था के कारण होने वाले दलितों का शोषण समाप्त न हो जाए। गांधी 
हदय-परिवर्तन में इस समस्या का समाधान देखते थे जबकि अम्बेडकर सख्त कानून 
लाकर अछूतपन से निजात पाना चाहते थे। यह दोनों के विचारों का मूल अन्तर था 
और टकराव का कारण भी। गिरिराज किशोर इन विरोधाभासों के बीच दोनों में 
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समानता ढूँढ़ने का प्रयास करते हैं क्योंकि दोनों का लक्ष्य एक ही था। “गांधी और 
अम्बेडकर ने अस्पृश्यता के विरुद्ध व्यावहारिक और वैचारिक स्तर पर जो संघर्ष और 
प्रयास किए उन्हीं के फलस्वरूप अस्पृश्यता के विरोध में संविधान का नियमन किया 
गया। (पृ. 6)” वैसे वह दोनों के विरोधाभासों को भी स्वीकारते हैं, “भले डॉ 
अम्बेडकर गांधी जी के अछूतोद्धार कार्यक्रम से असहमत हों परन्तु “हरिजन” पत्र 
अषूतोद्धार के क्षेत्र में सार्थक हस्तक्षेप था 

लेखक के अनुसार, 'गांधी कार्यकर्ता थे। उनकी रसाई जड़ों तक थी। अम्बेडकर 
दार्शनिक और विचारक थे। हालाँकि उन्होंने अनेक आन्दोलनों में सक्रिय भाग लिया 
था और जागृति पैदा की थी।' यहाँ यह प्रश्‍न स्वाभाविक है कि आन्दोलन में भाग 
लेने वाले और समाज में जागृति पैदा करने वाले दार्शनिक अम्बेडकर सामाजिक 
कार्यकर्ता क्यों नहीं हैं और कोई भी कदम उठाने से पहले अपने विचारों पर पूरी 
तरह तोल लेने वाले कार्यकर्ता गांधी दार्शनिक क्यों नहीं हैं? पर लेखक का ध्येय 
कुछ और है। वह भावुकता में एक ही बात को बार-बार दुहराते हैं जिसे उन्होंने 
भूमिका में स्वीकारा भी है। 

अस्पृश्यता एवं साहित्य-विमर्श' शीर्षक अध्याय में दलित और गैर दलित दोनों 
के पूर्वाग्रह को सामने लाने का प्रयास किया गया है। देखा जाए तो अस्पृश्यता की 
स्थिति साहित्य में भी है। सवर्ण पाठक दलित साहित्य को पढ़ना नहीं चाहते और 
पढ़ते भी हैं तो उन परिस्थितियों का विश्लेषण नहीं करना चाहते जिन्होंने उस 
साहित्य की रचना की स्थिति उत्पन्न की। गिरिराज किशोर “स्वानुभूति' और 
सहानुभूति” की रेखा को महत्त्वपूर्ण नहीं मानते। उनके अनुसार दूसरा वर्ग जो दलित 
सम्बन्धी लेखन करता है उसका लेखन “सहानुभूति” के दायरे में रखने से प्रश्‍नचिहों 
के घेरे में आ जाता है...लेकिन चाहे दलित हो या गैर दलित, लेखन जिन्दगी के प्रवाह 
में एक जिम्मेदार और रचनात्मक हस्तक्षेप माना जाता है। 

लेखक ने विस्तार से दक्षिण अफ्रीका में गांधी के साथ घटी घटनाओं का 
समाजशास्त्रीय और मनोवैज्ञानिक विश्लेषण किया है। उनके अनुसार “गांधी का इन 
घटनाओं से देहातीकरण ही हुआ, मानस परिवर्तन भी। वह एक क्रान्तिकारी व्यक्ति 
बनते गए। शायद यही कारण है कि गांधी दक्षिण अफ्रीका में बसे भारतीय 
गिरमिटियों और भारतीय दलितों (हरिजनों) को समान रूप से देखते हैं, दक्षिण 
अफ्रीका में कुली शब्द तिरस्कार सूचक है और यह तिरस्कार भंगी, चमार, पंचम 
शब्दों के द्वारा व्यक्त किया जा सकता है। (पृ. 62)” 

लेखक का ध्येय अम्बेडकरवाद की कसौटी पर गांधीवाद को देखना नहीं है। 
उसका प्रयास है गांधी पर दलित-विमर्श के सन्दर्भ में लगे 'खलनायक' के धब्बे को 
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हटाना । वह मानते हैं कि अगर गांधीवाद असफल रहा है तो अम्बेडकरवाद भी । इस 
सन्दर्भ में दलित लेखकों की आत्मकथाओं का हवाला देते हुए वह स्पष्ट करते हैं 
कि अस्पृश्यता का यह कोढ़ गांधी और डॉ. अम्बेडकर के द्वारा जागृति लाकर उसे 
दूर करने के प्रयत्नों के बावजूद दूर नहीं हो पाया। (पृ. 95) इस क्रम में वह गांधी 
और अम्बेडर के मतभेदों को भी सामने लाते हैं। वर्ण व्यवस्था के सवाल पर 
अम्बेडकर ने कहा था “इस भ्रम का कुछ भी कारण हो परन्तु महात्मा को जानना 
चाहिए कि वह वर्ण के नाम पर जाति का प्रचार करके अपने को तो धोखा दे ही 
रहे हैं, और लोगों को भी ।” (पृ. 99) यहाँ गिरिराज किशोर अम्बेडकर और गांधी 
की स्थिति में अन्तर मानते हैं, “डॉ. अम्बेडकर अपने वर्ग के लिए लड़ रहे थे। गांधी 
उस वर्ग के खिलाफ लड़ रहे थे जो उनका होते हुए भी उनका नहीं था।” (पृ. 00) 
वह गांधी का बचाव उनके इस कथन से करते हैं 'अगर अस्पृश्यता हिन्दू धर्म का 
अंग है तो हिन्दू धर्म भी मेरे लिए त्याज्य हो सकता है / इसे और स्पष्ट करते हुए 
वह गांधी की निम्न उक्ति को उद्धृत करते हैं, “गांधी ने दलितों को हरिजन कहने 
की गुस्ताखी की तो सवर्णों को, जिनमें वे स्वयं भी सम्मिलित थे, दुर्जन कहने का 
साहस भी किया । (पृ. 34)” 

यह अध्ययन भारतीय उच्च अध्ययन संस्थान की फैलोशिप के दौरान किया 
गया है जो इस विमर्श की सतह से ऊपर नहीं उठ पाता । 
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आधुनिक काल में निराला ऐसे रचनाकार हुए हैं जिन पर आलोचकों ने सर्वाधिक 
लिखा है। रामविलास शर्मा द्वारा निराला की साहित्य साधना (तीन खंडों में) लिखे 
जाने के बाद अब तक कई महत्त्वपूर्ण आलोचना पुस्तक निराला पर प्रकाशित हो 
चुकी है। इसी कड़ी में कवि-कथाकार अर्चना वर्मा की शोध-पुस्तक छपकर आई है। 

हिन्दी आलोचना की यह परम्परा रही है कि किसी एक रचनाकार के “केन्द्र! 
में स्थापित होते ही पूरी आलोचना एकोन्मुख हो जाती है। और फिर खंडन-मंडन 
और गंजन (छीछालेदार) की प्रक्रिया शुरू हो जाती है। इसका परिणाम यह निकलता 
है कि तद्युगीन कई महत्त्वपूर्ण रचनाकार आलोचना के परिदृश्य से ओझल रह जाते 
है। ऐसा हिन्दी साहित्य के अतीत में तो हुआ ही है, वर्तमान में भी यही हो रहा 
है जो आलोचना के भविष्य के लिए शुभ संकेत नहीं है। बहरहाल, जब निराला पर 
पहले ही इतनी चर्चा हो चुकी है और नामी-अनामी आलोचकों की ढेर सारी पुस्तकें 
प्रकाशित हो चुकी हैं, फिर एक नई पुस्तक की आवश्यकता क्यों? अर्चना वर्मा का 
मानना है कि निराला की रचनाओं पर अब तक जिन आलोचकों ने विचार किया 
है उनके प्रतिमान निराला की रचना से निर्मित नहीं है वरन्‌ पहले से निर्मित खाँचे 
में निराला की रचनाओं को फिट करने की कोशिश की गई है। लेखिका निराला 
की काव्य-संवेदना को समझने के लिए “दन्दात्मक भौतिकवाद” के बदले 'योग' और 
'अद्वैत' की शब्दावली को अधिक उपयुक्त मानती है “निराला का 'जगन्मिथ्या' का 
अर्थ और 'माया' की अवधारणा अद्वैत के पास जाए बिना पकड़ी ही नहीं जा 
सकती |” 

यह सुखद है कि इस पुस्तक में किसी बाहय सिद्धान्त के आरोपण के बजाय 
निराला की रचनाओं के माध्यम से उनकी काव्य-संवेदना को समझने की कोशिश 
की गई है । इस क्रम में 'पाठ” को केन्द्र में रखकर रचना की मूल संवेदना तक पहुँचने 
की प्रक्रिया को अपनाया गया है क्योंकि, “रचना में निहित संसार को खोलने के 
लिए पहले उसके भीतर बन्द संसार का कोना-कोना झाँक लेना जरूरी है और जो 
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परम्परागत टीका पद्धति से परिचित है, उन्हें मालूम है कि यह बन्द पाठ कितना खुला 
हो सकता है।” 

यहाँ लेखिका द्वारा निराला के सन्दर्भ में 'अन्तर्विरोध' को नकारते हुए और 
एक-एक शब्द की अर्थान्विति को पकडते हुए संरचनावादी पद्धति का प्रयोग भी 
किया है। टीका पद्धति की एक कमजोरी यह होती है कि रचनाकार का मूल्यांकन 
टुकड़ों में होता है और यथास्थान रचनाकार की कमजोरी को 'शब्द' की अलौकिक 
व्याख्या द्वारा उसे बरी कर दिया जाता है। पर अर्चना वर्मा यहाँ सावधान दिखती 
हैं और शुरू से अन्त तक तारतम्यता बनाए रखती है। क्या है निराला के सृजन 
सीमान्त? यह 'विहग' और “मीन” क्या है? 'अनामिका' में संकलित कविता 'मरण 
दृश्य' कविता की पंक्ति है 'कह रही हो दुख की विधि/यह तुम्हें ला दी नई 
निधि/विहग के वे पंख बदले/किया जल का मीन / अर्चना वर्मा इस 'विहग' और 
“मीन” के माध्यम से निराला के अद्वैत वेदान्त तक पहुँचती है, “उनकी सिसृक्ष्मा के 
ये दो सीमांत हैं कि कालिक आयाम में वह लोकोत्तरवादी है और दैशिक आयाम 
में वास्तवीकरण पाकर लौकिक बन जाती है। जिसे निराला के व्यक्तित्व और काव्य 
का अन्तर्विरोध समझा जाता है वह उनकी सिसृक्षा के यही दो सीमांत हैं।” 

कुल सात अध्यायों में बँटे इसे शोध-पुस्तक का पहला अध्याय है 'विहग' और 
“मीन' : समग्र सौन्दर्य-चेतना के सर्जक निराला / यहाँ पूर्व के आलोचकों के निराला 
विषयक मतों का परीक्षण-मूल्यांकन करते हुए लेखिका द्वारा अपना मूल्य स्थापित 
किया गया है। उनका निष्कर्ष है कि निराला अपनी मूल्यचेतना और सौन्दर्यौनुभूति 
से स्वयं अनुशासित है। ढन्दात्मक भौतिकवाद से प्रेरित समीक्षा पद्धति से निराला 
की काव्य चेतना को समग्रता में नहीं समझा जा सकता। इसलिए यहाँ अर्चना वर्मा 
ने निराला के सन्दर्भ में रूढ़ प्रतिमान 'विरोधाभास' के बदले वेदान्त और अद्दैतवाद 
के आलोक में निराला की काव्य संवेदना-गुत्थी को सुलझाया है “निराला का अद्वैत 
किसी मानसिक अपर्याप्तता से नहीं जन्मा बल्कि एक प्रखर तरकबुद्धि का पर्याय है, 
वह मौलिक प्रस्थानबिन्दु है, जिसकी कसौटी पर वे आधुनिकता को कसते हैं। जिसके 
सहारे वे अपनी निजी जिन्दगी और अपने युग व परिवेश के सवालों का सामना करते 
हैं।” यहाँ अर्चना वर्मा दूधनाथ सिंह के इस तक्र को भी अस्वीकारती है कि “अपनी 
कविताओं का विषय निराला स्वयं थे।' 

“कविता के कामबीज” शीर्षक अध्याय में निराला की काव्य-संवेदना का मुख्य 
बिन्दु (कामबीज) का अनुसन्धान किया गया है। इस क्रम में लेखिका ने रेखा' 
शीर्षक कविता की विस्तार से व्याख्या की है। लेखिका के शब्दों में “इस कविता 
के साक्ष्य पर ये प्रखर प्रत्यक्षीकरण’, “सीमा में असीम का दर्शन” यानी मूर्त में 
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अमूर्त का अन्तर्वेधन' और “एक ही तथ्य के दो केन्द्रों का आ मिलना” यानी “विरुद्धों 
का सामंजस्य” निराला के लिए कविता के कामबीज कहे जा सकते हैं।” “प्राची 
दिगंत उर में पुष्कल रविरेखा : तुलसीदास” शीर्षक अध्याय में निराला की प्रसिद्ध 
लम्बी कविता तुलसीदास के पाठ का विस्तृत और सांगोपांग विश्लेषण किया गया 
है। अर्चना वर्मा ने पूर्व की व्याख्या से बिल्कुल भिन्न इस कविता की व्याख्या प्रस्तुत 
की है। 

प्रसिद्ध कथाकार-आलोचक दूधनाथ सिंह ने तुलसीदास के सन्दर्भ में अपनी 
पुस्तक निराला : आत्महन्ता आस्था” में लिखा है “जिस तरह वे “एक ओर हिन्दू 
और एक ओर मुसलमान हों” की बात करते हैं, व्यक्ति के जातिगत खिंचाव की 
वकालत करते हैं आज के धर्म-निरपेक्ष हिन्दुस्तान में यह शब्दावली बहुत अटपटी 
लगती है।” पर अर्चना वर्मा इस टिप्पणी को सिरे से नकारती है। क्योंकि आजादी 
के बाद हिन्दुस्तान में हिन्दू-मुसलमान का जो अर्थ “राजनीतिक-सामाजिक 
शक्ति-विमर्श” से स्थापित हुआ है वह अर्थ आजादी से पहले नहीं था। उनके अनुसार 
इस कविता में आए इस्लाम को अंग्रेजी शासन के रूपक के रूप में भी देखना 
चाहिए 'दूसरी बात यह कि निराला के लिए इनका अर्थ साम्प्रदायिक नहीं 
सांस्कृतिक है।' 

'तुलसीदास' के साथ-साथ निराला की प्रसिद्ध लम्बी कविताओं “राम की 
शक्तिपूजा', “सरोज स्मृति’ और 'कुकुरमुत्ता' पर अलग-अलग अध्यायों में विस्तार 
से विचार किया गया है। “राम की शक्तिपूजा' को अर्चना वर्मा निराला की मिथकीय 
चेतना की अभिव्यक्ति’ मानती है। वैसे दूधनाथ सिंह का मानना भी लगभग यही 
है पर थोड़ा अलग। जैसे मुक्तिबोध बिम्बो की रोशनी-दर-रोशनी में चक्कर काटते 
हुए 'आत्मसंभवा अभिव्यक्ति’ तक पहुँचते हैं’ वैसे नहीं। इसका कारण दूधनाथ सिंह 
के शब्दों में “निराला ऐसा कर भी नहीं सकते थे, क्योंकि तब तक काव्य-शिल्प 
इतना विकसित नहीं हुआ था। इसीलिए निराला सिफ शब्द-बिम्बों के लयात्मक 
उपयोग द्वारा यह काम निकालते हैं” (निराला-आत्महंता आस्था पृ. ।23)। पर 
अर्चना वर्मा इस कविता को पूर्णतः मिथकोय चेतना की अभिव्यक्ति के रूप में देखती 
है जिसके माध्यम से निराला का अपना युगीन यथार्थ भी प्रतिबिम्बित हुआ है। यह 
युग-सत्य “राम की शक्ति पूजा” में किन रूपों में आया है? “इस कविता में युगीन 
अर्थ छवियाँ आख्यान के मिथकीय स्वभाव में स्वयं रहस्य के अंश की तरह शामिल 
हो जाती है और उस रहस्य तत्त्व को भी मिथकीय अर्थान्तर तक घसीट लेती है।” 
इस कविता में राम द्वारा शक्ति की मौलिक मूर्ति को योग की साधना विधि से पूजने 
की व्याख्या लेखिका ने वैष्णव और शाक्तों के बीच समन्वय के रूप में की है। 
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“रावण” को निराला युगीन मूल्यांधकार के पर्याय के रूप में देखते हुए लेखिका का 
निष्कर्ष है “रावण निरंकुश ??? की प्रतिमा है तो महावीर उदान्त तेजस्वी किन्तु 
अतीद्रिय और वायव्य आत्मवाद की। राम की योग पूजा आत्म और वस्तु का योग 
सम्पन्न करती है और जड़ वस्तुवाद को चैतन्यपंडित बनाती है।” 

“सरोज स्मृति” निराला की प्रसिद्ध कविता है जिसे उन्होंने अपनी उन्नीस वर्षीय 
पुत्री के असामयिक निधन से व्यथित होकर लिखा था। इस कविता में निराला की 
गहन वेदना, पराजय, निराशा, अवसाद और खालीपन अभिव्यक्त हुआ है। यहाँ वह 
अन्धकार' से सीधा टकराते है। अर्चना वर्मा के अनुसार 'सरोज स्मृति! में 
‘अन्धकार’ के साथ यह खुली टकराहट निराला के अनुभव के उस संसार को अधिक 
वास्तविक बनाती है जो एक दार्शनिक एहसास की तरह इसके पहले भी उनकी 
संवेदना का एक अंग था। 

निराला की चर्चित कविता 'कुकुरमुत्ता' में किसी को 'सर्वहारा वर्ग! दिखाई 
पड़ता है तो कोई उसे ब्रह्म से जोड़ता है। पर अर्चना वर्मा इस सन्दर्भ में निराला के 
एक पत्र का हवाला देती है। आचार्य जानकीवल्लभ शास्त्री को लिखे पत्र में 
'कुकुरमुत्ता' का जिक्र करते हुए निराला ने लिखा था कि "मैं इसे अपनी 'तुलसीदास' 
की कोटि की रचना मानता हूँ।' अर्चना इस पत्र के आलोक में तुलसीदास” की 
संरचना से सूत्र ग्रहण करते हुए 'कुकुरमुत्ता' की गुत्थी सुलझाने का प्रयास करती है। 
इसे वेदान्त की सैद्धान्तिक अवधारणा से जोडते हुए वह लिखती है “ 'कुकुरमृत्ता' 
में उन्होंने तुलसीदास के वजन पर सांस्कृतिक पराजय के विभिन्न आयामों को सर्वथा 
भिन्न भाषिक धरातल पर छूकर एक अलग किस्म के काव्यानुभव में बदल दिया 
ह 

निश्चय ही निराला हिन्दी कविता की अमूल्य निधि है और यह उनकी सार्थकता 
और प्रासंगिकता के बार-बार आविष्कार का समय है। लेखिका ने निराला की काव्य 
संरचनाओं की जटिलता को खोलने का और निराला की परम्परागत आधुनिकता 
तथा अपनी परम्परा की आधुनिकता को समझने का प्रयास किया है। लेकिन पाठकों 
को लेखिका से एक जरूरी शिकायत रह ही जाती है कि निराला की काव्य-परम्परा 
को समझने के लिए लेखिका ने निराला की संस्कृतनिष्ठ तत्समनिष्ठ शब्दावली वाली 
भाषा का प्रयोग किया है। बावजूद इससे पुस्तक की गुणवत्ता कम नहीं होती। 
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हम आजादी ओर बेरोजगारी 
दोनों के खतरे समझते हैं 


“हवा का रुख कैसा है, हम समझते हैं 

हम उसे पीठ क्‍यों दे देते हैं; हम समझते हैं 
हम समझते हैं खून का मतलब 

पैसे की कीमत हम समझते हैं 

कया है पक्ष में विपक्ष में क्या है; हम समझते हैं 
हम इतना समझते हैं 

कि समझने से डरते हैं और 

चुप रहते हैं 


चुप्पी का मतलब नहीं हम समझते हैं 
बोलते हैं तो सोच-समझकर बोलते हैं हम 
हम बोलने की आजादी का मतलब समझते हैं 
डटप्रॅजिया नौकरियों के लिए 
आजादी बेचने का मतलब हम समझते हैं 
मगर हम क्या कर सकते हैं 
अगर बेरोजगारी अन्याय से तेज दर से बढ़ रही हो 
हय आजादी और बेरोजगारी दोनों के खतरे समझते हैं।”” 
-गोरख पांडे ('समझदारों का गीत” से) 


लगभग दस वर्ष पहले गोरख पांडे ने इन पंक्तियों के माध्यम से युवाओं की बेचैनी 
को स्वर दिया था। इन दस वर्षों में स्थिति और भी भयानक और वीभत्स होती गई 
है। आज हमारे सामने चुनौतियों का अम्बार लगा है जिसके सामने हम दिन-ब-दिन 
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बौने होते जा रहे हैं। सवाल फिर वही है इन चुनौतियों का सामना युवा कैसे करें? 
बड़े-बुजुर्गों का एक ही राग है “तुम युवा वर्ग ही इस दुनिया को बदल सकते हो। 
इसे सुन्दर और समरस बना सकते हो ।” लेकिन यह कैसे सम्भव हो सकता है? हमारे 
पास न तो कोई राष्ट्रीय स्तर का संगठन है और न ही कोई ऐसा नेतृत्व जो युवा-वर्ग 
को साथ लेकर इन चुनौतियों का सामना कर सके। 

साम्प्रदायिकता का जो भयावह रूप आज हमारे सामने है, उसके विरुद्ध अगर 
मोर्चाबन्दी नहीं की गई तो हम सोच सकते हैं कि आनेवाले दिनों में भारत की तस्वीर 
क्या होगी। मुझे याद है बचपन में दुर्गापूजा के अवसर पर चन्दा देनेवालों में गाँव 
के सभी मुसलमान भी होते थे। गाँव की मुसलमान औरतें प्रसाद चढ़ाती थीं और 
मन्नतें माँगती थीं। इसी तरह मुहर्रम के अवसर पर 'ताजियों' के साथ “जंगी? बनने 
वाले बच्चों में मुसलमान से ज्यादा हिन्दू बच्चे होते थे जो कमर में धुँघरू बाँधकर 
“हा! हुसेन', 'हा! हुसेन' का नारा लगाते थे। मुहर्रम का मेला गाँव के राधा-कृष्ण 
मन्दिर के परिसर में लगता था। लेकिन दिसम्बर, 992 के बाबरी मजिस्द विध्वंस 
के बाद सब कुछ बदलता गया। मुहर्रम का ताजिया मुसलमानों की टोली तक और 
दुर्गापूजा का जुलूस हिन्दुओं की टोली तक सिमटकर रह गया। गाँव के भयभीत 
मुसलमानों के बीच मौलवियों की गश्त बढ़ने लगी, 'तकरीरों' का सिलसिला चलने 
लगा और हिन्दू टोली में स्वयंसेवकों की सीटियाँ बजने लगीं। रात-रात भर बैठकें 
चलने लगीं और हिन्दू धर्म की रक्षा के लिए और “इस्लाम” को बचाने के लिए युवाओं 
की सेना बनने लगीं। आज हमें गम्भीरता से सोचना होगा कि जब इस ।0-2 वर्षों 
में साम्प्रदायिकता का जहर पूरे देश में फैल गया है तो आगे की स्थिति क्या होगी? 
हम आपसी सहयोग और धर्मनिरपेक्षता को लागू कर ही देश को आगे ले जा सकते 
हैं। सिफ घोषणा कर देने से ही हम 2]वीं शताब्दी में नहीं जा सकते जबकि हमारी 
सोच पूर्व पाषाणकालीन आदिम मानव से भी निकृष्ट है। सार्थक दृष्टि और वैज्ञानिक 
सोच के साथ ही हम 2]वीं सदी में जा सकते हैं। वरना देश के नीचे कोई पहिया 
नहीं लगा है कि एक अरब से ऊपर की आबादी धक्का देकर उसे शवीं सदी में 
पहुँचा देगी। 

आज का युवा-वर्ग राजनीतिज्ञों के वाकूजाल में फंसकर दिशाहरा की स्थिति में 
है। पर्दे के पीछे बैठा राजनीतिज्ञ इतनी चालाकी से पत्ता खेलता है और अपने तर्क 
से उसे राष्ट्रीयता का जामा पहनाता है कि युवा-वर्ग ठगा-सा रह जाता है। राजनीति 
के इन खिलाड़ियों को भी इतना मालूम है कि जिस दिन युवा-वर्ग को उनकी ये चाल 
समझ में आ जाएगी, उनका सारा खेल खत्म हो जाएगा, इसलिए वे युवा-वर्ग को 
सोचने और समझने से दूर रखकर उसे “मशीन” बनाने की प्रक्रिया चला रहे हैं। 
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आखिर युवा-वर्ग कब इन चालबाजों को समझेगा? दरअसल, उनके पास इतना 
सोचने का वक्‍त ही नहीं है। अहल भोर से देर रात तक, बहुराष्ट्रीय कम्पनियों के 
झोले ढो रहे आज के युवा के पास इतनी फुर्सत कहाँ है कि वह इन मुद्दों पर सोचे! 
वह तो सिर्फ इतना भर सोचता है कि कम्पनी के मुनाफे और उसके बॉस की मुस्कान 
में ही उसकी नौकरी सुरक्षित है। लोगों में “बाजार” व्यक्तिवाद का पाठ पढ़ाता है। 
वह हमें पेप्सी और कोक पिलाकर सबसे तेज भागने का ख्वाब दिखाता है। हम इन 
ख्वाबों में भटक कर अपनी सारी ऊर्जा गँवा बैठते हैं। इस तरह बाजार हमें अपने 
परिवेश से काटकर ख्याबों में भटकाता है। हमें काहिल बनाकर करोड़पति बनने का 
सपना दिखाता है ताकि हम अपने समाज से इतनी दूर चले जाएँ कि लौटने की 
सम्भावना ही न बचे। इसीलिए सबसे पहली जरूरत यह है कि आज युवा-वर्ग अपने 
को आत्मकेन्त्रिकता के जाल से बाहर निकाले, वरना बाजार की शक्तियाँ उनकी 
मेधा, प्रतिभा एवं श्रम का शोषण बदस्तूर करती रहेंगी। यह कैसी विडम्बना है कि 
जिन युवाओं को समाज में वैज्ञानिक चेतना का विकास करना चाहिए था, आज वे 
बहुराष्ट्रीय कम्पनियों के उत्पादों को बेचने और पाश्चात्य संस्कृति की बुराइयों को 
घर-घर में पसारने को मजबेर है। 

बेरोजगार युवाओं को इतनी बड़ी तादाद के बावजूद किसी भी राजनीतिक दल 
के एजेंडा में युवाओं के लिए कोई खास योजना नहीं है। दरअसल, उनकी निगाह 
में युवाओं का कोई वर्ग नहीं है। न ही वर्तमान व्यवस्था में वह कोई वोट बैंक है। 
फिर इन राजनीतिक दलों को क्या गरज है कि वे युवाओं के लिए विशेष योजना 
बनाएँ? 

सत्ता द्वारा राष्ट्र हित में कड़े कदम” के तहत सरकारी अवसरों में बार-बार 
कटौती की घोषणा की जा रही है। एक-एक कर सारे सरकारी प्रतिष्ठान निजी 
कम्पनियों के हाथों बेचे जा रहे हैं, लेकिन कहीं कोई सुगबुहाहट नहीं है। यथास्थिति 
को स्वीकारने का ही परिणाम है कि आज ये कम्पनियाँ कम वेतन और अल्प 
सुविधाओं में एक इंजीनियर को खटवा रही हैं। आज शहर में 500-2000 की 
नौकरी खोज लेने का मतलब होता है वैतरणी पार कर लेना। दरअसल, युवा-वर्ग 
के प्रतिरोध के अभाव में ही ये सारी समस्याएँ पैदा हुई हैं जो हमारे राजनेताओं की 
देन हैं। कहने के लिए आजादी के आन्दोलन से लेकर आज तक जितने भी 
आन्दोलन हुए उन्हें युवा-वर्ग ने ही सफल बनाया है, लेकिन युवा-वर्ग को क्या मिला? 
बेरोजगारी, कुंठा और हताशा उसे काहिल बनाती है या फिर अपराध की तरफ धकेल 
देती है। हमें यह सोचना होगा कि आखिर क्यों विभिन्न आन्दोलनों के कर्णधार 
कहलाने वाले युवाओं के लिए किसी भी राजनीतिक दल की सरकार ने काम के 
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अधिकार को लागू करने की पहल नहीं की? 

राजनीतिक दलों की इसी उपेक्षा के कारण युवा-वर्ग का व्यवस्था से मोहभंग 
हो गया और वे हताश और लगभग पराजित-से हो गए हैं। उनकी इसी हताशा का 
फायदा उठाकर कुछ राजनीतिक पार्टियाँ उन्हें अप्रत्यक्ष रूप से हिंसा की तरफ धकेल 
रही हैं। क्या कारण है कि प्रत्येक असफल युवा समाज में अपराधी होता है जबकि 
भ्रष्ट, चोर और लफंगे राजनेताओं को सफल और चतुर खिलाड़ी समझा जाता है? 
दरअसल, समाज में मूल्यों के निरन्तर क्षरण ने युवाओं को भरमाकर रख दिया है। 
शोषण, अत्याचार और अन्याय के खिलाफ किसी तरह का कोई आन्दोलन न होने 
से युवा-वर्ग दिगभ्रमित-सा हो गया है। वह अनिर्णय की स्थिति में है। यही कारण 
है कि कभी वह साम्प्रदायिक शक्तियों की कठपुतली बन जाता है तो कभी अपराध 
की दुनिया में अपना बजूद ढूँढ़ता फिरता है। 

देखा जाए तो युवा वर्ग की इस दिशाहीनता के पीछे हमारी शिक्षा पद्धति का 
भी कम योगदान नहीं है। पाठ्यक्रम में मनचाहे उलट-फेर के लिए तो हमारे 
राजनेताओं के पास समय है लेकिन एक ऐसी शिक्षा-पद्धति, जो आज के समय के 
अनुरूप हो और युवा वर्ग को रोजगार की गारंटी दे विकसित करने के लिए उनके 
पास कोई योजना नहीं है। बाबरी मस्जिद और मुगल सल्तनत की बड़ाई हमारे 
राजनेताओं के लिए गुलामी और शर्म का प्रतीक है लेकिन मैकाले की क्लर्की 
शिक्षा-पद्धति को ढोने में वे गर्व महसूस करते हैं। आज की इस विषम शिक्षा प्रणाली 
का खामियाजा भी हमारे युवा वर्ग को ही भुगतना पड़ता है। देखा जाए तो पूरी 
शिक्षा-व्यवस्था की स्थिति ऐसी हो गई है कि रोजगारोन्मुखी अच्छी शिक्षा हमारे देश 
में सिफ आभिजात वर्ग की ही चीज बनकर रह गई है। एक ही समय में बच्चों का 
एक सीमित संख्या वाला तबका कान्वेंट में पढ़ते हुए विदेश जाने का सपना देखता 
है तो वहीं दूसरी ओर 90 प्रतिशत बच्चे सरकारी स्कूलों के खुरदुरे फर्श पर अभाव 
और असमानता का 'ककहरा' सीखते हैं। ऐसी विषमतापूर्ण स्थिति में युवा-वर्ग का 
कुंठित हो जाना स्वाभाविक ही है। दरअसल, जिनके हाथ में पूँजी और सत्ता है उनके 
युवा-पुत्रों के सामने कोई समस्या नहीं है। न ही रोजगार के लिए उन्हें संघर्ष करने 
की जरूरत है। देश से विदेश तक उनके लिए सफलता के द्वार खुले हुए हैं, इसलिए 
चुनौतियाँ सिफ उन्हीं युवाओं के सामने हैं जिनके पास न पूँजी है न ही सत्ता की 
सीठ़ियाँ चढ़ने का कोई जुगाड़। इस सन्दर्भ में 'समयांतर' के अगस्त 2002 के अंक 
में संपादक पंकज बिष्ट ने लिखा है “हमारे शासकों की मंशा साफ है कि वे शिक्षा 
को ज्यादा एलिटिस्ट कर देने की कोशिश में लगे हैं जिससे कि सामान्य आदमी की 
पहुँच से वह बाहर रहे। सबसे पहला कदम इस सन्दर्भ में यह होना चाहिए कि 
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एलिटिस्ट संस्थानों का विरोध हो। शिक्षा के एक समान स्तर की माँग हो और उसके 
लिए ऐसे फंड की व्यवस्था हो जो कि राज्य के सामान्य वजट से अलग हो। सारे 
देश में शिक्षकों के एकसमान वेतनमान और कार्य की स्थितियाँ हों। शिक्षा का स्तर 
समान हो। पाठ्यक्रम में जहाँ तक सम्भव हो एकरूपता हो, उनका आधुनिकीकरण 
हो और ऐसे पाठ्यक्रम चलाए जाएँ जो आधुनिक रोजगार में छात्रों को जगह दिलवाने 
में मददगार साबित हों ।” शिक्षा का यह स्वरूप युवा-वर्ग की पहल पर ही लागू हो 
सकता है। 

सूचना तकनीक के क्षेत्र में कुछ युवाओं ने नाम कमाया है। लेकिन हमें यह भी 
देखना होगा कि देश के कुल बेरोजगार युवाओं का यह कितना प्रतिशत है? 
दरअसल, भूमंडलीकरण में मीडिया भी हमारी सही तस्वीर नहीं रख पाता। सफलता 
और ग्लैमर ही आज उसके लिए खबर है क्योंकि आखिर उसे भी तो खबर बाजार 
में ही बेचनी है। इसलिए इस सच्चाई पर भी गौर करना जरूरी है कि जिस देश में 
आधारभूत संरचना की ही कमी हो वहाँ कहाँ तक इस सूचना, तकनीक को अपनाया 
जा सकता है। आज भारी फीस देकर भी कम्प्यूटर कोर्स करने वाले युवा को निम्नतम 
मजूरी भी बहुत मुश्किल से मिल पाती है। एक तरफ बाजार हमारे जीवन-स्तर को 
दिनानुदिन बढ़ाता जा रहा है दूसरी तरफ हमारे लिए अवसरों की संख्या सीमित करता 
जा रहा है। इन तथ्यों को समझकर ही आज का युवा वर्ग इन चुनौतियों का सामना 
कर सकता है। 

युवाओं का एक बड़ा वर्ग ऐसा भी है जो लगातार गाँव से शहर की तरफ 
पलायन कर रहा है। गाँव अब “अहा! ग्राम्य जीवन भी क्या है?” नहीं रहा। 
बाढ़-सूखा और सरकारी उपेक्षा के बीच कृषि-संस्कृति मृतप्राय हो गई है। कृषि कार्य 
की महत्ता सामाजिक जीवन में घटी है। भूमंडलीकरण के कारण पारम्परिक कुटीर 
उद्योगों का हश्च यह है कि उसका अन्तिम वारिस भी शायद ढूँढ़ने पर न मिले। ऐसी 
स्थिति में राजधानी को सड़कों पर रिक्शा खींचने वाले “बिहारी ब्रांड” युवा हों या 
फिर अपना बायोडाटा लेकर दफ्तर-दर-दफ्तर धूल फाँकने वाले युवा उनकी तादाद 
और बढ़ती ही जाएगी। अगर युवा वर्ग के प्रति सरकार की यही नीति रही तो हम 
सोच सकते हैं कि 2वीं सदी के भारत में और क्या-क्या होने वाला है । सत्ताधारी-वर्ग 
इस बात को समझता है इसलिए उसने युवा वर्ग को हिन्दू-मुस्लिम, सिख-ईसाइ, 
अगड़ा-पिछड़ा, देशभक्त-देशद्रोही आदि के रूप में बॉटकर रख दिया है ताकि इन्हें 
संगठित होने का अवसर ही न मिले, वरना उनकी पोल खुल जाएगी। 

जहाँ तक दलित, आदिवासी और महिलाओं की बात है तो शिक्षित होने के नाते 
युवा वर्ग को वैज्ञानिक दृष्टि से यह सोचना होगा कि आज तक किस-किस का हिस्सा 
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किस-किस ने खाया है। इतिहास में किन लोगों के साथ अन्याय हुआ है शोषण 
हुआ है और कौन हैं वे जो अन्याय करते रहे हैं शोषण करते रहे हैं। अगर किसी 
के हिस्से का उपभोग आप वर्षों से कर रहे थे तो भलाई इसी में है कि आप उसका 
हिस्सा उसे सम्मान लौटा दें। आपने हजारों वर्षों से 'सूद” समेत 'मूल' खाया है, यह 
क्या कम है? आधुनिक भारत के निर्माण में वर्णवादी व्यवस्था की कोई भूमिका नहीं 
हो सकती, यह बात युवा वर्ग को समझनी चाहिए। राजनीतिक दल हमेशा चाहेगा 
कि अन्दर-ही-अन्दर यह व्यवस्था कायम रहे, क्योंकि तभी वे ज्यादा दिनों तक राज 
कर सकते हैं। वर्तमान चुनौतियों का सामना तभी सम्भव है जब सभी धर्म, समुदाय, 
दलित, आदिवासी और स्त्रियों का एक बड़ा समूह इस व्यवस्था के विरुद्ध मैदान में 
उतरने को कमर कस ले, परिवर्तन भी तभी सम्भव है । वर्णवादी-व्यवस्था रूपी महल 
के ध्वंसायमान खंडहर से हमें कोई कब तक कराह-कराहकर ललकार सकता है। यह 
चुनौती भी युवाओं को ही स्वीकारनी है कि वे समाज से दलित-ब्रा्मण और 
महिला-पुरुष का भेद मिटा दें और वर्णवादी एवं पित्तृसत्तात्मक व्यवस्था के खंडहर 
को गिरा कर एक नए महल की नींव रख दें। 

'युद्धरत आम आदमी” का यह अंक आज के युवाओं की पीड़ा, सोच और 
जीवन को किस हद तक सहेज पाया है, इसकी पड़ताल और परख की जिम्मेदारी 
सुधी पाठकों को सौंपते हुए इस अंक के सन्दर्भ में इतना ही कहना चाहूँगा कि “नई 
सदी का युवा स्वर” उस ताजा पीढ़ी की रचनाओं का संकलन है जो हमारे समय की 
विद्रूपताओं का सहभोक्ता है। रचनाकारों की यह युवा-पीढ़ी अपने परिवेश के प्रति 
न केवल सतक है वरन प्रतिरोध और विद्रोह का तेवर भी इनके पास है। चुनौतियों 
के जाल से घिरे इस युवा-पीठ़ी के अन्दर व्याकुलता और छटपटाहट है व्यवस्था को 
बदलने की, शोषण और सम्प्रदायविहीन समाज के निर्माण की। इस अंक के लिए 
हमारी कोशिश यही थी कि सभी विधाओं की रचनाओं का समावेश किया जाए, 
लेकिन ऐसा नहीं हो सका। बहुत ढूँढ़ने पर भी कोई मुकम्मल उपन्यास अंश हमें 
प्राप्त नहीं हो सका। ये हमारी सीमा भी हो सकती है और उपन्यास लेखन के प्रति 
युवा लेखकों की मजबूरी भी, जिनके पास समय बहुत कम है और लिखना है बहुत 
कुछ। आज हिन्दी में लिखनेवाले युवा लेखकों की कमी नहीं है, इसलिए यह नहीं 
कहा जा सकता है कि नई सदी का युवा स्वर सिफ यही है। इससे पहले भी कई 
महत्त्वपूर्ण पत्रिकाओं के युवा विशेषांक प्रकाशित हो चुके हैं। उसी श्रृंखला में इसे 
एक अगला कदम समझा जाना चाहिए। 

मैं आभारी हूँ सम्पादक रमणिका गुप्ता जी का जिन्होंने मुझे न सिर्फ इस अंक 
के सम्पादन का दायित्व सौंपा बल्कि समय-समय पर अपेक्षित सहयोग और सुझाव 
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भी देती रहीं। 'युद्धरत आम आदमी” की संपादन सहयोगी प्रोमिला एवं सुनील शर्मा 
और दिनेश कुमार के सहयोग का ही परिणाम है कि यह अंक प्रकाशित हो पाया। 
मैं अपने उन सारे मित्रों का आभारी हूँ जिन्होंने अपना सुझाव और समय दिया। साथ 
ही इस अंक के सभी रचनाकारों का आभारी हूँ जिन्होंने मेरे जैसे अज्ञात व्यक्ति को 
अपना रचनात्मक सहयोग देकर धैर्य के साथ अंक प्रकाशित होने की प्रतीक्षा की 
और मेरा हौसला बनाए रखा। 
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जाति की जकड़न 


जवाहरलाल नेहरू विश्वविद्यालय में शोधरत मेरे एक मित्र के आलेख विभिन्‍न 
पत्र-पत्रिकाओं में छपते रहते हैं जिन्हें पढ़कर न केवल खुशी होती है बल्कि उसका 
मित्र होने का गर्व भी होता है। इस अविवाहित मित्र से हाल ही में मैंने पूछा कि यार, 
“अब शादी क्यों नहीं कर लेते? उसने कहा, 'क्या बताऊँ”, कोई मन लायक लड़की 
ही नहीं मिल रही है।' मुझे हैरत हुई और जिज्ञासा भी, 'कैसी लड़की चाहिए तुम्हें?” 
तो उसने बताया कि उसकी माँ और उसकी भी हार्दिक इच्छा दरभंगा या मधुबनी 
जिले की किसी मैथिल कन्या के साथ विवाह करने की है। वहाँ की लड़कियाँ 
सुगृहणी एवं संस्कारवान होती हैं और सुन्दर भी। मैं थोड़ी देर के लिए हतप्रभ रह 
गया। जेएनयू में उच्च शिक्षा ग्रहण करने वाला और स्वयं को प्रगतिशील कहने वाला 
मेरा यह मित्र दरअसल इस रूढ़ विचारधारा में अब भी जकड़ा हुआ है कि दरभंगा 
और मधुबनी जिले का ब्राह्मण मिथिला के अन्य क्षेत्रों के ब्राह्मणों से आचार-विचार 
और संस्कार में श्रेष्ठ होता है। क्या उसका सौन्दर्य-बोध चेहरे की सुन्दरता और 
सुगढ़ता तक ही सीमित है? तो फिर वह जो अक्सर जींस-पैंट और टॉप वाली 
प्रतिभाशाली लड़कियों की स्मार्टनेस की प्रशंसा करता था वह छद्म था? या उसके 
विचार में जींस वाली लड़की दूसरों के घर हो और साड़ी और घूँघट में लाजवंती बनी 
रहने वाली स्त्री अपने घर हो तो अच्छा है। आखिर क्यों? कहा जाता है और कुछ 
हद तक सच भी है कि जेएनयू स्थापना काल से ही प्रगतिशील विचारधारा के लोगों 
का गढ़ रहा है फिर मेरे मित्र में यह श्रेष्ठता-ग्रंथि क्यों घर किए हुए है? 

मेरी भी मातृभूमि मिथिला ही है और संयोग या दुर्योग से मैथिल ब्राह्मण परिवार 
में ही मेरा भी जन्म हुआ है। मिथिला समाज अपनी खूबियों के लिए विख्यात रहा 
है। मीठी बोली, विभिन्न किस्म की मछलियों, मिठाई, किंवदंतियों के अनुसार स्वर्ग 
में दुर्लभ किन्तु मिथिला में सुलभ ताल-मखाना और पान तथा मधुबनी-पेंटिंग के लिए 
अन्तरराष्ट्रीय स्तर पर विख्यात है। लेकिन इस समाज की अपनी कई रूढ़ियाँ और 
जटिलताएँ भी हैं जिनका स्पष्ट प्रभाव मेरे मित्र के कथन में झलकता है। 
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दरअसल मिथिलांचल में यह धारणा बहुत पहले से जड़ जमाए हुए है कि 
दरभंगा और मधुबनी, जो कि मिथिलांचल की 'हृदयस्थली' कहे जाते हैं, के ब्राह्मण 
अन्य क्षेत्रों के ब्राह्मणों से श्रेष्ठ होते हैं। इसलिए अन्य क्षेत्रों के ब्राह्मण इस क्षेत्र की 
ब्राह्मण कन्या से विवाह हेतु लालायित रहते हैं। इस श्रेष्ठता-ग्रंथि के भी कारण हैं। 
“दरभंगा महाराज” दरअसल मैथिल श्रोत्रिय ब्राह्मण थे। दरभंगा महाराज के ब्राह्मण 
होने के कारण स्वाभाविक रूप से दरभंगा-मधुबनी के मैथिल ब्राह्मणों का 
सामाजिक-सांस्कृतिक वर्चस्व बढ़ता गया और ब्राह्मणवादी, कर्मकांडी और सामन्ती 
रूढ़िवादिता भी बढ़ती गई। कहा जाता है कि मिथिलांचल में कभी भी कोई क्रान्ति 
सफल नहीं हुई और यहाँ के लोग अपने कर्मकांडी कवच में इस तरह बन्द रहे कि 
परिवर्तनकारी लहरों का इन पर कोई प्रभाव नहीं पड़ा । राग-थृंगार में मस्त रहने वाले 
भोजन भट्ट मैथिलों को जब किसी तरह की समस्या से दो-चार होना पड़ता तो वे 
“भोले बाबा” की नचारी गाकर अपना दुख प्रकट करते। यह आश्चर्यजनक नहीं है 
कि विद्यापति की पूरी पदावली में भक्ति और श्रंगार से सम्बन्धित पदावली ही 
मिलती है। आधुनिक काल में बाबा नागार्जुन और हरिमोहन झा ने अपनी रचनाओं 
के माध्यम से मिथिला समाज की विभिन्न रूट़ियों, अन्धविश्वासों और कुरीतियों पर 
चोट की जिस कारण उन्हें सदैव ब्राह्मणवाद का कोप-भाजन बनना पड़ा। परवर्ती 
काल में नई और प्रगतिशील चेतना के प्रसार के कारण कुछ जागरूकता बढ़ी लेकिन 
मिथिला समाज का अधिकांश अभी भी "रोटी और बेटी” के मामले में जड़ 
अवधारणाओं का शिकार है। जाति-व्यवस्था का निकृष्टतम रूप आज भी 
मिथिलांचल में विद्यमान है जिसके कारण कुछ ब्राह्मणों के लिए ब्राह्मण समाज का 
ही निम्न तबका एक ही पंगत में खिलाने लायक नहीं समझा जाता। ऐसे में यह 
सोचना बड़ा भयावह है कि इस समाज में दलितों और स्त्रियों की क्या स्थिति होगी । 

लेकिन मनसा, वाचा, कर्मणा में यह द्वैधता सिफ मेरे या मिथिला समाज में ही 
हो ऐसी बात नहीं है। भारतीय समाज के लगभग हर क्षेत्र और वर्ग की अपनी रूढ़ियाँ 
और कुरीतियाँ और अन्ध मान्यताएँ कमाबेश होती हैं। गौर करें तो हमारे और 
आपके आगे जो यह चमक-दमक से भरी और विस्मित करती दुनिया पसरी है उसमें 
ऐसे कई बहुरूपिए मिल जाएँगे और कुत्सित विचारों की काली कम्बल ओढ़े सोया 
हुआ समाज मिल जाएगा जो बातें तो चाँद पर नई दुनिया बसाने की करता है लेकिन 
अपने घर में पसरे कचरे को भी साफ नहीं करना चाहता । स्त्रियाँ इनके लिए सफलता 
की औजार अथवा लाजवंती या कुलवंती ही बनी रहें तो अच्छा है। सच है कि मानस 
और स्वभाव आसानी से नहीं बदलता और मेरा मित्र तो 'स्क्रेच एंड विन” द्वारा 
शार्ट-कट सफलता पाने के युग में जी रहा है। 
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मेरठ में “ऑपरेशन मजनूँ” के तहत जिस तरह पुलिस ने प्रेमी-प्रेमिकाओं को सरेआम 
खदेड़-खदेड़कर पीटा, उसे विभिन्न चैनलों के माध्यम से दुनिया के लोगों ने देखा। 
यह महज संयोग था कि पुलिस अपने साथ प्रेसवालों को ले जाकर अपनी मूर्खतावश 
फँस गई। वरना ऐसी घटनाएँ रोज घटती रहती हैं। जिनमें कुछ ही खबर बन पाती 
हैं। 

प्रेमी-प्रेमिका को एक साथ जला देना, गोली मार देना या सरेआम नंगा कर 
घुमाना आम बात हो गई है। इस मामले में आज भी हम बर्बर और जंगली युग में 
जी रहे हैं। समाज की संरचना ही कुछ ऐसी है कि यहाँ व्यभिचार का चोर-बाजार 
तो चलता है, पर प्रेम नैतिकवादियों के गले नहीं उतरता । आखिर दुनिया को प्रेम 
का पाठ पढ़ाने वाले इस देश में प्रेम पर इतना पहरा क्यों? इसका मूल कारण यह 
है कि प्रेम ऊँच-नीच, गरीब-अमीर, जाति-धर्म, कुल-खानदान आदि की सारी खाई 
पाटकर मनुष्यता का पाठ पढ़ाता है। शायद समाज के ठेकेदारों के लिए प्रेम के 
सन्दर्भ में सबसे बड़ा खतरा यही है। इस सन्दर्भ में भारतीय जनमानस के मनोविज्ञान 
को समझने की जरूरत है। भारतीय सामाजिक मान्यता को प्रभावित करने वाले 
महापुरुषों में राम और कृष्ण के व्यक्तित्व की मुख्य भूमिका है। पर चरित्र और 
व्यवहार के स्तर पर दोनों दो छोरों पर अवस्थित हैं। जहाँ राम मर्यादा पुरुषोत्तम हैं, 
वहीं कृष्ण लीलाबिहारी। दोनों विष्णु के अवतार माने जाते हैं। पर राम जहाँ पत्नी 
की मर्यादा पर जोर देते हैं वहीं कृष्ण प्रेम का पाठ पढ़ाते हैं। एक जगह स्त्री सिफ 
पति की दासी है, दूसरी जगह सहगामिनी। आश्चर्य की बात यह है कि भारतीय 
परिवारों में सीता-राम के आदर्श दाम्पत्य का रूप तो स्वीकृत है पर राधा-कृष्ण के 
प्रेमी-प्रेमिका का रूप नहीं। अगर स्त्री सीता को तरह जुल्म सहते हुए अपनी जान 
दे दे तो हम उसके गुण गाते हैं। पर राधा-कृष्ण का चाहे हम जितना भजन-कीर्तन 
कर लें, अपने घर की राधा के प्रेम की बाँसुरी पर थिरकने से पहले ही आग में झोंक 
देंगे। यही है अपने समाज की दोगली नैतिकता । 
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प्रेम पर बंदिशों के पीछे स्त्री के प्रति पुरुषवादी दृष्टिकोण भी कारण रहा है। 
समाज में स्त्री का अस्तित्व कुल-खानदान की इज्जत से जुड़ा होता है। वह घर वालों 
की मर्जी से गाय-भैंस की तरह किसी खूँटे से बँध जाए तो पति द्वारा बलत्कृत होने 
के बावजूद पतिव्रता है। सास द्वारा जलाए जाने के बावजूद सती-माई है। 

वह अपनी मर्जी का त्याग कर दे तो अच्छी बेटी, सुन्दर पत्नी और भली माँ 
है। मरने के बाद भी सीता से तुलना कर ऐसी स्त्रियों के गुण गाये जाते हैं। और 
अगर बेटी अपनी मर्जी से जीना चाहती है तो? हो गया सब गुड़ गोबर। खानदानी 
इज्जत से बलात्कार। बेटी के प्रेम का पता चलते ही उसके माँ-बाप, भाई-बन्धु 
आग-बबूला हो जाते हैं। जब तक इस दुनिया में बेटी प्रेमी के साथ जिन्दा है, 
खानदान की इज्जत महफूज नहीं। इसीलिए उसे टूँढ़कर मिटा डालो। भारतीय 
मध्यवर्गीय परिवार में यही परिवार को तथाकथित “इज्जत” बचाने का उपाय है। 
अभी दिल्ली में एक पिता को पाँच वर्ष बाद जब पता चला कि उसकी बेटी और 
बेटी का प्रेमी इसी शहर में जिन्दा हैं, तो पहले उन्हें फुसलाकर घर बुलाया फिर गोली 
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लालसा सत्ता सुख भोगने की 


अपनी जान न्योछावर करने वाले स्वाधीनता सेनानियों ने कभी सपने में भी नहीं 
सोचा होगा कि जिस आजादी और स्वशासन के लिए वे बलिदान दे रहे हैं, भविष्य 
में उसकी ऐसी दुर्गति होगी। हमारे नेताओं ने बहुत सोच-समझकर लोकतंत्र को 
अपनाया था और भारतीय संविधान में प्रत्येक पाँच वर्ष पर चुनाव की व्यवस्था दी 
थी ताकि सत्ता जनता के सरोकारों से दूर न जा सके। पर धीरे-धीरे हुआ ये कि 
जनता और नेताओं के बीच दूरी लगातार बढ़ती गई। चुनाव प्रक्रिया में धनबल और 
बाहुबल का प्रदर्शन होने लगा और लोकतंत्र लूटतंत्र में तब्दील होता गया। यह सब 
अचानक नहीं हुआ है। आजादी भारत में हुए पहले चुनाव से ही अपराधीकरण की 
इस प्रक्रिया को देखा जा सकता है। इस प्रसंग में फणीश्वरनाथ रेणु' के उपन्यास 
मैला आँचल' का गांधीवादी पात्र बावनदास बार-बार याद आता है। बावनदास 
भारत और पाकिस्तान (अब बांग्लादेश) की सीमा पर रात को बारह बजे बैलगाड़ियों 
के आगे खड़ा है। पचास बैलगाड़ियों पर स्मगलिंग का सामान है जो पाकिस्तान भेजा 
जा रहा है। बावनदास अडिग है। जब वह रास्ते से नहीं हटता है तो एक-एक कर 
पचासों गाड़ियाँ बावनदास को रौंदते हुए सीमापार चली जाती हैं। आखिरी गाड़ी जब 
गुजर गई तो हवलदार और रामबुझावन सिंह मिलकर बावन की चित्थी-चित्थी, लहू 
के कीचड़ में लथपथ लाश उठाकर चलते हैं। गाड़ी पर सामान दुलारचंद कापड़ा का 
है जो उपन्यास के अनुसार 'मोरंगिया लड़कियों, मोरंगिया दारू-गांजा का कारोबार 
करता था...। मैला आँचल' का यह प्रसंग आजादी के समय से ही राजनीति में हो 
रही अपराधियों की घुसपैठ की तरफ ध्यान खींचता है। इस तरह चुनावी राजनीति 
में अपराधियों का इस्तेमाल हमारे लोकतंत्र के शैशवाकाल से ही शुरू हो चुका था 
लेकिन सत्तर-अस्सी के दशक में आपराधिक तत्वों को प्रत्यक्ष भागीदारी देखने में 
आई । अपराधी अब मात्र भाड़े के टट्टू नहीं रह गए बल्कि सत्ता में भागीदारी के 
दावेदार बन गए। राजनेताओं की यह मजबूरी हो गई कि जिनके कंधों पर बन्दूक 
रखकर चलाते थे और चुनावी राजनीति में जीत हासिल करते थे, उन्हें भी सत्ता की 
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कुर्सी पर बराबर की जगह देनी पड़ी । अपराधियों में भी सत्ता सुख भोगने की लालसा 
बढ़ी। नतीजा यह हुआ कि आज लोकतंत्र लुच्चों और लफंगों का अभयारण्य बन 
गया है। सभी पार्टियाँ चुनाव जीतने में सक्षम बाहुबलियों को चुनावी मैदान में उतारने 
लगी हैं। बिहार में हो रहे चुनाव में भी इस तस्वीर को देखा जा सकता है। एक 
सर्वेक्षण के अनुसार बिहार में 8 अक्टूबर को हुए 6] सीटों के चुनाव में कुल 05 
ऐसे प्रत्याशी हैं जिन पर हत्या, अपहरण और बलात्कार के मामले लम्बित हैं। लोजपा 
ने ऐसे 9 लोगों को उम्मीदवार बनाया तो राजद ने ]6, भाजपा ने ॥2, जदयू ने 
]। और भाकपा माले ने 2 लोगों को। 

आज की राजनीति का आलम यह है कि चुनाव और अपराध एक-दूसरे के 
पर्याय बन गए हैं। अब राजनीति देश और समाज सेवा का माध्यम नहीं रही, वह 
नेताओं के लिए सिफ केरियर है जिसका मूल उद्देश्य अधिक से अधिक कालाधन 
कमाना है। पहले बाहुबली सफेदपोश नेताओं के लिए बूथ लूटते थे पर पिछले दो 
दशकों से ये काम वे अपने लिए करने लगे हैं। इन बाहुबलियों को जब से यह 
दिव्यज्ञान प्राप्त हुआ, उन्होंने घोषणा कर दी “बूथ लूटते हैं हम, जनमत का 
अपहरण करते हैं हम, अपनी जान जोखिम में डालते हैं हम और सारी मलाई उड़ा 
ले जाते हैं अपने नेता लोग। सो भैया आप लोग थोड़ा आराम-सराम करो और अब 
हम खलनायकों को संसद और विधानसभा में पहुँचकर वर्गिक सुख भोगने दो।' 

नेताओं की पहली पीढ़ी राजनैतिक और सामाजिक आन्दोलनों की उपज थी। 
इसीलिए इस पीढ़ी के राजनीतिज्ञों में थोड़ी नैतिकता बची हुई थी। पर दूसरी पीढ़ी 
ने सामाजिक समस्याओं से टकराने की बजाय शार्टकट रास्ता अपनाया और जनता 
का भयादोहन करने के लिए अपराधियों को संरक्षण देना शुरू किया। इसके बाद 
तो अपराध और राजनीति के बीच चोली-दामन का रिश्ता बनता गया। यह 
अपराध-संस्कृति पिछले दशक में भारतीय राजनीति के शिखर पर पहुँच गई है। 
इसके फलने-फूलने के कई कारण हैं, जिस पर विचार करने की जरूरत है। भूख और 
बेरोजगारी ने भारतीय जनमानस को धीरे-धीरे स्वार्थी और कुंठित बना दिया है। 
पंचवर्षीय योजनाएँ असफल होती गई। आखिर जनता कब तक सपनों पर जिन्दा 
रहेगी । आजादी के दुष्परिणाम भी लगातार सामने आ रहे हैं। मगर हम इसे देख 
कहाँ पाते हैं। प्रसिद्ध समाजशास्त्री पी.सी. जोशी कहते हैं 'जो बेरोजगारी हमें 
दिखाई पड़ रही है, वह तो हिमखंड (आइसबर्ग) की तरह उसके सम्पूर्ण अंश का 
थोड़ा हिस्सा है। जो न दिखाई देने वाला हिस्सा है, वह सैकड़ों गुना विशाल है। हमारे 
पास इसको देखने की दृष्टि नहीं है। आज औसत घरों की कलह और यहाँ पर्याप्त 
होते हैं, मगर इनके दोहन की सरकारी या गैर सरकारी व्यवस्था नहीं है। हमारे 
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पढ़े-लिखे नवयुवक 'दहेज-कामी' अभिभावकों के आज्ञाकारी बने रहना बेहतर 
समझते हैं। अध्ययन को रोजगारोन्मुख बनाने में उनका 'स्टेटस' बाधक होता है। 
अनुभव और विशिष्टता के बजाय प्रमाण पत्र खरीदने में यकीन रखने वाले ये युवजन 
पाँच बच्चे के पिता जरूर हैं, मगर हारे नहीं हैं। “काम के अधिकारों की गारंटी” माँग 
बनी ही है। बेरोजगारी के आक्रोश के कल्ले जहाँ-तहाँ फूटते ही रहते हैं। ऐसे में 
हम एक सपना ही सही, पाओलो फ्रेरे के इन शब्दों को याद करते आशावान हो 
सकते हैं। 'परिवर्तनकामी जल उस स्थिति को सह नहीं सकते जिसमें कुछ के हाथों 
में अत्यधिक सत्ता होने से बाकी का अमानवीकरण हो जाता हो |? 
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बाजार के हाथों के खिलोने हैं ये 


कम्प्यूटर, इंटरनेट और मोबाइल जैसे उपकरणों ने आज जहाँ दुनिया की भौगोलिक 
दूरी को लगभग मिटा दिया है वहीं आदमी को नितान्त व्यक्तिवादी भी बना दिया 
है। मूल बात यह है कि जब प्रौद्योगिकी का विकास समाज सापेक्ष न होकर समाज 
की कीमत पर होता है तो उसमें विकृतियों का आना स्वाभाविक है। पश्चिम में जब 
औद्योगिक क्रान्ति शुरू हुई तो वहाँ की जनता इस परिवर्तन के लिए भौतिक और 
मानसिक रूप से लगभग तैयार हो चुकी थी। लेकिन हमारे देश में हर नई प्रौद्योगिकी 
को पश्चिम की तर्ज पर नकल की तरह अपनाया गया। यहाँ पुरानी चीजों के विकल्प 
के तौर पर हम नई चीजों को नहीं अपनाते बल्कि नई व पुरानी दोनों साथ-साथ 
चलती हैं। ध्यान देने की बात यह है कि हमारे देश की वैज्ञानिक-प्रौद्योगिकी नीति 
शुरू से ही एक खास वर्ग के हित तक सीमित रही है। उसके केन्द्र में आम आदमी, 
किसान-मजदूर कभी नहीं रहे। एमएमएस जैसे मामले भी इसी उच्च वर्गीय 
मानसिकता का बाजारू फैलाव है। 

इन घटनाओं को सरलीकृत रूप में नहीं देखा जा सकता। इसके कई पहलू हैं 
जो एक-दूसरे से गुँथे हुए हैं। प्रश्‍न उठता है कि इस सूचना और प्रौद्योगिकी क्रान्ति 
का सर्वाधिक लाभ लूटने वाला कौन-सा वर्ग है? सच तो यह है कि संचार क्रान्ति 
ने किसान और मजदूर के जीवन स्तर को और नीचे ही किया है। रोजगार के अवसर 
कम हुए हैं और मानव श्रम का अवमूल्यन हुआ है। इस क्रान्ति के पीछे भी पूँजीवादी 
अर्थतंत्र ही है। जाहिर है कि पूँजीवादी व्यवस्था में तकनीकी का विकास अधिक से 
अधिक मुनाफा कमाने के लिए किया जाता है। इसलिए यह स्वाभाविक कि तमाम 
बहुराष्ट्रीय कम्पनियाँ भारत को हरेक क्षेत्र में एक उभरते हुए बाजार के रूप में देखता 
है। 

इस मोबाइल-सैक्स का मामला पहली बार तब सामने आया था जब दिल्ली के 
एक प्राइवेट स्कूल के एक किशोर ने ओरल सैक्स की एमएमएस क्लिप इंटरनेट के 
जरिए दुनिया भर में फैला दी थी। नौंवी क्लास के उस लड़के ने इस कारनामे को 
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खुद अपने मोबाइल से शूट किया था। इस घटना के बाद एक अंग्रेजी दैनिक ने 
दिल्ली के कन्वेंटी बच्चों के बीच एक सर्वेक्षण कराया जिसमें अधिकांश बच्चों ने यह 
स्वीकार किया कि उसके स्कूलों में अधिकांश लड़के-लड़कियों के बीच दैहिक 
सम्बन्ध बन जाते हैं।' इस नई पीढ़ी की मानसिकता देश के आम बच्चों से अलग 
क्यों? आठवीं-नौवीं में पढ़ने वाले जिस बच्चे के हाथ मे मल्टी मीडिया से लैस 
मोबाइल सेट हो, इम्पोर्टेड गाड़ी, जेब में क्रेडिट कार्ड और बाँहों में गर्ल फ्रेंड-ब्याय 
फ्रेड हो तो वह अपने एशो-आराम की इजाजत लेने अभिभावक या शिक्षक के पास 
क्यों जाएगा? महानगर के धनपतियों की ये सन्तानें कम उम्र में ही नैतिकता के 
मोहपाश से ऊपर उठ जाती हैं। यह भारत के उस वर्ग की नई पीढ़ी है जिसे समदर्शी 
प्रभु ने इस धरा-धाम पर आजीवन “लीला” करने के लिए 'वियाग्रा' के साथ भेजा 
है। ऐसी घटनाएँ उसकी दिनचर्या का हिस्सा हैं। अब एक-आध “क्लिप” दुर्योग से 
बाहर आ गई तो उसे मीडिया ऐसे पेश करता है जैसे देश पर हमला हो गया हो। 

एमएमएस जैसी घटनाओं का सम्बन्ध 'पेज-श्री' की दुनिया से है जिसकी 
लाइफ-स्टाइल सदा से आम आदमी के लिए रहस्य का विषय रहा है। इसीलिए इस 
दुनिया की हर एक घटना बिकाऊ होती हैं । मल्लिका शेरावत और विपाशा बसु जैसी 
नायिका अपने अभिनय से अधिक अपनी सैक्सी अदाओं के कारण चर्चित रही हैं । 
इन अभिनेत्रियों ने खुद को एक सैक्स-ब्रांड के रूप में ढाल लिया है। उनकी इसी 
छवि को एमएमएस क्लिप के बहाने बेचा गया। जब यह खबर आई कि एक 
एमएमएस में मल्लिका को एक विदेशी पुरुष के साथ सैक्स करते हुए दिखाया गया 
है तो उसे प्राप्त करने के लिए मीडिया बेचैन हो गई । दरअसल इस एमएमएस क्लिप 
में स्पेन की अश्लील फिल्मों की नायिका लॉली थी। मल्लिका से मिलती-जुलती होने 
के कारण किसी ने उसे इंटरनेट से डाउन लोड कर बाजार में उतार दिया। मल्लिका 
विदेश में थी। वह जब तक 'मैं नहीं-में नहीं' चिल्लाई तब तक यहाँ करोड़ों का 
कारोबार हो चुका था। इससे पहले करीना कपूर और शाहिद के चुम्बन का क्लिप 
भी चर्चा में आया था। यह है संचार क्रान्ति का वरदान जो बाजार के हाथ का 
खिलौना बन गया है। 

इस घटना का दूसरा पहलू यह है कि हमारा समाज सैक्स के मामले में कुंठित 
और अतिवाद का शिकार रहा है। इसे इतना दबाया और छुपाया गया कि तमाम 
विकृतियाँ आज के उन्मुक्तता के दौर में उफन कर बाहर आ रही हैं। इस सनसनी 
के शिकार सिर्फ किशोर ही नहीं प्रौढ़ भी होते हैं। इसी कुंठित मानसिकता के कारण 
पोर्नोग्राफी की माँग तेजी से बढ़ी है। “मस्तराम? और “प्यासी जवानी” जैसी किताबें 
लोग पढ़ते रहे हैं। पर कम्प्यूटर और मोबाइल के आगमन से अपने नए स्वरूप में 
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यह सर्वसुलभ हो गया है। अब व्यस्त जगहों पर भी मोबाइल के माध्यम से ब्लू 
फिल्मों का आनन्द उठाया जा सकता है जो संचार क्रान्ति की देन है। 

संचार क्रान्ति और भूमंडलीकरण के इस दौर में मीडिया, खासकर इलेक्ट्रॉनिक 
मीडिया की भूमिका भी संदिग्ध हो गई है। ऐसी घटनाओं का वह विश्लेषण नहीं 
करता बल्कि ऐसी खबरों को सनसनी बनाकर बेचता है। उसे सिर्फ खबर बेचने से 
मतलब है चाहे उसका समाज पर जो प्रभाव पड़े। 'सबसे तेज” और 'सिर्फ हमी' को 
गलाकाट प्रतिस्पर्धा के कारण ऐसी खबरों को बढ़ा-चढ़ा कर परोसा जाता है। इसके 
कारण लोग मानसिक विकृतियों के शिकार होते हैं और इस तरह की घटना की तरफ 
प्रवृत्त होते हैं। दरअसल पूँजीवादी व्यवस्था की ये विद्रूपताएँ हैं जिसे दूर करना इतना 
आसान नहीं। टेक्नॉलोजी का इस्तेमाल एक खास वर्ग तक सीमित होता जा रहा है। 
सोचने की बात यह है कि इस तथाकथित संचार क्रान्ति से आम आदमी को क्‍या 
हासिल होने वाला है? 
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खोटे सिक्के बन चुके हैं युवा 


पिछले दिनों दरभंगा से दिल्ली आ रहा था तो ट्रेन में एक यात्री ने अपने गाँव की 
एक घटना सुनाई। उसे सुनकर एक पल के लिए तो मैं संज्ञाशून्य हो गया। पहले 
तो विश्वास ही नहीं हुआ, पर उस व्यक्ति के बोलने का हाव-भाव बता रहा था कि 
वह झूठ नहीं बोल रहा है। घटना कुछ इस प्रकार थी हाईस्कूल में पढ़ाने वाले एक 
शिक्षक के दो बेटे-बहुएँ और पोते-पोतियों से भरा-पूरा परिवार था। वे बिल्कुल 
तन्दुरुस्त थे, जबकि उनके रिटायर होने में सिर्फ कुछ दिन ही बाकी थे। हताश और 
निराश उनके दोनों बेरोजगार पुत्रों ने जब देखा कि कल पिताजी रिटायर हो जाएँगे 
और रोजगार का दूसरा सुनहरा अवसर उनके हाथों से निकल जाएगा तो दोनों भाइयों 
ने आपस में समझौता किया कि बड़ा भाई रिटायरमेंट में मिलने वाली राशि लेगा 
और छोटा भाई अनुकम्पा में मिलने वाली नौकरी। और उसी रात दोनों पुत्रों ने 
मिलकर पिताजी को नींद में ही सदा के लिए सुला दिया। पर तीसरे दिन ही इसका 
भंडाफोड़ हो गया, क्योंकि बड़े भाई की पत्नी घाटा सहने को तैयार नहीं थी। दोनों 
भाइयों की लड़ाई से यह बात गाँव भर में फैल गई कि गुरुजी की हत्या दोनों बेटों 
ने ही कर दी है। बात थाने तक गई और पुलिस दोनों भाइयों को जेल ले गई। 

यह घटना ऊपर से तो किसी मुम्बईया फिल्म की कहानी की तरह लगती है, 
पर थोड़ी गहराई में जाएँ तो बातें स्पष्ट हो जाएँगी। बेरोजगारी, भुखमरी और अभाव 
ने नई पीढ़ी को इस कदर संवेदनशून्य बना दिया है कि वह सारे रिश्ते-नाते और 
मानवीयता को तिलांजलि दे चुका है। गलाकाट प्रतिस्पर्धा ने हमारे युवा वर्ग को 
दिशाहीन कर दिया है। भूखे पेट को रोटी चाहिए, खाली हाथ को काम चाहिए वरना 
गलत रास्ते पर जाने से उन्हें कौन रोक सकता है। 

अपनी गुलामी इच्छाओं और उदास मौसमों के खिलाफ जिन्दगी की जीत में 
यकीन रखने वाले संघर्षशील युवा जब नौकरी के लिए वांछित योग्यताओं के बावजूद 
दफ्तरों में अपनी चप्पल घिसटते फिरते हैं और शाम को हताश घर लौटते हैं तो 
अपना ही घर जैसे काट खाने को दौड़ता है। माँ का उदास चेहरा, पिता को तीखी 
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निगाहें, विवाह योग्य बहनों की हताश कामनाएँ और पत्नी की प्रश्नाकुलता जैसे 
उसके अन्तर में खंजर की तरह उतरती हैं। इन स्थितियों में वह अपनी शिनाख्त उस 
चिट्ठी की तरह करता है जो अब तक सही पते पर न पहुँची या स्वयं को उस सिक्के 
की तरह मानने लगता है जिसे चलन से खारिज कर दिया गया है। बेकारी का दंश 
झेलते ऐसे युवाओं की मानसिकता को रेखांकित किया गया है इन पंक्तियों में इस 
उम्र में जबकि देने चाहिए पिता के हाथ में पैसे/पिता से पैसे माँगते हुए/दफा तीन 
सौ दो का मुजरिम हो जाता हूँ मैं / सबसे कठिन स्थिति बेरोजगार युवाओं के लिए 
तब होती है जब वह अपने घर में भी उपेक्षित और अपमानित महसूस करने लगता 
है या हताशा और उपेक्षा उसे गलत राह पर चलने के लिए मजबूर करती है। भारतीय 
समाज में पैसा न कमाने को ही बेरोजगारी माना जाता है और वह भी इस अन्दाज 
में कि आप पैसे कमा सकते हैं और नहीं कमा रहे हैं तो सबसे बड़े अपराधी हैं। 
यह स्थिति क्यों पैदा हुई इस पर न तो समाज और न ही हमारी व्यवस्था सोचती 
है। पिछले पन्द्रह वर्षों में बिहार में नियुक्तियाँ नाममात्र ही हुई हैं, जबकि इस बीच 
लाखों की संख्या में बेरोजगारों की फौज खड़ी हो गई है। बिहार से शिक्षित-अशिक्षित 
बेरोजगारों का पलायन जितनी तेजी से हो रहा है, इसका हिसाब किसके पास है? 
हमारे नेता बिहार को सड़कों को कभी हेमामालिनी के गाल की तरह चिकना बनाते 
हैं तो कभी कहते हैं कि गरीबों को सड़कों से लेना क्या? लेकिन, भूल जाते हैं कि 
बेरोजगारी दूर करने में उद्योग-धंधों की मुख्य भूमिका होती है और उद्योग स्थापित 
करने के लिए सड़क तथा बिजली प्राथमिक जरूरत है। बेरोजगारी, अभाव और 
पलायन के बावजूद बिहार के इस चुनाव में भी रोजगार मुद्दा क्यों नहीं बना, यह 
विचारणीय है। क्या इसके लिए हमारे नौजवान भी जिम्मेदार नहीं हैं? 

अभी कुछ वर्ष पूर्व दरभंगा में सेना में भर्ती होने के लिए नौजवानों की भीड़ 
उमड़ पड़ी थी। अनियंत्रित भीड़ में भगदड़ मच गई, जिसमें कई बेरोजगार नौजवान 
मारे गए थे। बेशर्मी की हद तक जाकर हमारे नेताओं ने कहा था कि देश के 
नौजवानों में देशभक्ति का ज्वार फूट पड़ा है, पर उन बेरोजगारों के अंधकारमय 
भविष्य की तरफ किसी ने ध्यान नहीं दिया, जो मौत को गले लगा कर भी नौकरी 
पाना चाहते हैं। आलम यह है कि बेरोजगारों की यह फौज कभी असम में तो कभी 
महाराष्ट्र में शिवसैनिकों के निशाने पर होते हैं। वह चाय में मिले अफीम को 
पी-पीकर हरियाणा और पंजाब को समृद्ध करने में जी जान से लगा हुआ है और 
देश की राजधानी दिल्ली में प्रधानमंत्री और मानवाधिकार आयोगों की नाकों के नीचे 
पन्द्रह सौ, दो हजार रुपए महीना पर बारह से पन्द्रह घंटों तक खून-पसीना बहाता 
है। 
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सवाल है कि इस भीषण अराजक स्थिति को कौन सुधारेगा। क्या इसके लिए 
बाहर से लोग आएँगे? इसका उत्तर यही हो सकता है कि हमारे युवा बेरोजगार ही 
बदरंग व्यवस्था को बदलकर नया बिहान ला सकते हैं, वरना ऐसे ही वे अपने घर 
में और घर से बाहर गोली और डंडा खाते रहेंगे, हाथ-पाँव तुड़वाते रहेंगे। 
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फेशन, ब्रांड और बाजार 


महानगर की सड़कों पर जहाँ-तहाँ फैशन परस्त अर्धनग्न स्त्रियों को देखकर कुछ पल 
के लिए यह जरूर भ्रम होता है कि हम इक्कीसवीं सदी में जी रहे हैं। एक दिन दिल्ली 
के 'कनाट प्लेस” में देखा कि एक युवती, जिसका अंतःवस्त्र सिफ एक महीन जाल 
से ढॅका था, पुरुष मित्र की बाँह में बाँह डाले “हाथी चले बाजार' के स्टाइल में चली 
जा रही थी। सड़क पर चलने वाले लोग दुर्घटना की परवाह किए बगैर आँखें तृप्त 
किए जा रहे थे और एक विदेशी दम्पती वीडियो कैमरे में इस दृश्य को कैद करने 
में जुटे थे। इसे देखकर लगा कि हमारा देश फैशन के क्षेत्र में विश्वगुरु बनने जा 
रहा है। हमारे देश की स्त्रियों को संसद में भले ही तैंतीस प्रतिशत आरक्षण नहीं 
मिला है, भले ही उन पर होने वाले अत्याचारों में कमी नहीं आई है, लेकिन फैशन 
के क्षेत्र में वह जरूर दुनिया भर की स्त्रियों को टक्कर दे रही हैं। दरअसल, 
भूमंडलीकरण और सूचना क्रान्ति के इस उत्तरआधुनिक समय में 'फैशन' 
आधुनिकता और सम्पन्नता का प्रतीक बन गया है। अब किसी नए फैशन को 
अमेरिका से दिल्ली और पटना तक पहुँचने में देर नहीं लगती है। दुनिया भर में होने 
वाले फैशन समारोहों और नए उत्पादों को लोगों तक पहुँचाने के लिए चौबीस घंटे 
का चैनल तैयार है। इस तरह बाजार पर “ब्रांड” का राज चलता है। उपभोक्ता पहले 
सस्ता और टिकाऊ सामान खरीदना पसन्द करते थे, पर अब वे आँख मूँदकर ब्रांड 
के पीछे भागते हैं। इस बाजार नीति को समझने की जरूरत है। उपभोक्ताओं को 
फिल्मों और क्रिकेट के पीछे दीवाना बनाकर बाजार “नायक” तैयार करता है। फिर 
उस नायक को बाजार अपना ब्रांड एम्बेसडर” बनाता है। इस तरह वह नायक ब्रांड 
में तब्दील हो जाता है। हम वही चाकलेट खाएँगे जो अमिताभ बच्चन बताएँगे, हम 
वहीं साबुन उपयोग करेंगे जो करीना बताएगी। हम उसी बाइक पर चढ़ेंगे, जिस पर 
धोनी चढ़ता है। और अपने सल्लू मियाँ को चाहे अदालत जेल में ही क्यों न डाल 
दें, हम तो उसी की तरह जीन्स फाड़कर पहनेंगे और बनियान खोलकर चलेंगे। 
ऐश्वर्या ठुमका लगाकर ठंडा पिलाएगी तो न्यू एक्टिविस्ट आमिर खान साब तड़का 
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लगाकर कोई पेय पिला देंगे। यही है “ब्रांड” का समाजशास्त्र। ब्रांड बनते ही उत्पादों 
की कीमत आसमान छूने लगती है। और अगर आपको समय के साथ चलना है तो 
ब्रांड को आप नजरअन्दाज नहीं कर सकते। यह ब्रांड का ही कमाल है कि आज 
के उपभोक्ता सामान्य वस्तुओं के लिए ऊँची से ऊँची कीमत चुकाने में भी नहीं 
हिचकते। इन ब्रांडों की कीमत पर नजर डालें तो स्पष्ट हो जाएगा कि जिस देश 
में किसान लगातार आत्महत्या कर रहे हैं, गरीब और गरीब होते जा रहे हैं, वहाँ एक 
खास वर्ग के लिए रुपया सचमुच हाथ का मैल है। हाल ही में प्रकाशित एक पत्रिका 
के अनुसार डायर क्रिस्टल” नामक कम्पनी ने रॉक स्टार” नाम से घड़ी का नया 
मॉडल बाजार में उतारा है, जिसकी कीमत एक लाख पन्द्रह हजार है। जर्मनी के 
लग्जरी ब्रांड “ह्यूगो बास' के सूटों की कीमत भारत में पचास हजार रुपए तक है। 
आज बाजार में बाइस हजार के जूते और पैंतीस हजार तक के जींस उपलब्ध हैं। 
फैशन के इस वैश्विक दौर में सैक्स अपने आप में एक ब्रांड बन गया है। पहले 
फिल्मों के माध्यम से फैशन का प्रचार होता था। अब तो छोटे शहरों में भी लड़कियाँ 
रेम्प पर कैटवाक करने लगी हैं। फैशन की यह धमक गाँव तक सुनी जा सकती 
है। फैशन को सैक्स-ब्रांड में परिवर्तित करने के पीछे भी बाजार है। बाजार आजादी 
का वास्ता देकर नई पीढ़ी की लड़कियों को रॅम्प पर ला रहा है। और उसे सिर्फ देह 
में रिड्यूस कर रहा है। यही कारण है कि आज की अभिनेत्रियों को सैक्स सिम्बल 
का ठप्पा पसन्द है। सैक्सी दिखना आज के फैशन का मूलमंत्र है। इसीलिए विज्ञापन 
में मोटे-मोटे अक्षरों में लिखा जाता है 'वेरी सैक्सी वूमेन इनर वीयर'। ऐसा लग्जरी 
कीमती अंतःवस्त्र पहनने के बाद अगर अन्दर ही ठँका रह गया तो पैसे पानी में ही 
बह जाएँगे न? फिर यह शिकायत भी रह जाएगी कि 'हाय सैक्सी, हेलो सैक्सी क्यों 
न बोले'। सैक्स बिकाऊ ब्रांड है तो सैक्सी होना आभिजात्यपन का प्रतीक । बाजार 
में पचास रुपए से पचास हजार तक के ब्रा-पैंटी उपलब्ध हैं। मल्लिका और बिपाशा 
जैसी अभिनेत्रियाँ इस सैक्स ब्रांड के भारतीय एम्बेसडर हैं और रीमिक्स की धुन पर 
'बेरी के बेर तुड़वाने वाली! और 'काँटा लगाने वाली” मॉडल इनको चेला-चपाटी। 

अभी कुछ दिनों पहले एक फैशन शो में पूर्व निर्धारित दुर्घटना घटी थी। एक 
मॉडल ने रैम्प पर कैटवाक के दौरान अपने स्तनों से न के बराबर कपड़े को सरका 
दिया था। जिसने इसे देखा, अपने को धन्य समझा। न देखने वाले, देखने वाले से 
पूछ-पूछकर तृप्त होते रहे। हमारे कवि कहते थे 'अध उघड़े छवि देत है', पर आज 
का फैशन कहता है पूर्ण खुले सुख देत'। इधर एक चीज और देखने को मिल रही 
है। पुराने कवियों के नखशिख वर्णन की तर्ज पर एक-एक अंग का सौन्दर्य-राग 
बताया जाने लगा है। पेज ध्री के एक लेख के अनुसार अगर किसी औरत का चेहरा 
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आकर्षक नहीं है और जाँघ या पीठ आकर्षक है तो वह उसी के बल पर फैशन के 
सहारे सैक्सी दिख सकती है। फैशन का यह ब्रांड युग उपभोक्ता को प्रशंसक, प्रेमी 
अथवा भक्त के बदले “फैन” बनाता है। 'फास्ट फूड” खाना और “फास्ट लाइफ 
स्टाइल” में जीना सिखाता है। यही कारण है कि सारे सम्बन्ध आज अस्थायी होते 
जा रहे हैं। दो दिन में 'फैन' का पाला बदल जाता है। कल तक सचिन वाली बाइक 
की धूम थी और आज एक मजदूर भी दहेज में धोनी वाली बाइक की माँग कर रहा 
है। मल्लिका सेहरावत के 'फैन' कल किसी और के पीछे होंगे, परसों किसी और 
के। आज का प्रेम भी फास्ट फूडी स्टाइल में अर्थाश्रित होता जा रहा है। 'पैसा रहा 
पास यार संग ही संग डोले, पैसा रहा न पास यार मुँह से न बोले! । फैज अहमद 
फैज ने ठीक ही लिखा है 'अब किसी लैला को भी इकरारे महबूबी नहीं, इन दिनों 
बदनाम है हर इक दीवानों का नाम।' 

दरअसल, हम जिस समय में रह रहे हैं, वह बाजार के हाथों बन्दी हो चुका है। 
हमारा खाना, पहनावा, नाच-गाना सब कुछ वही तय करेगा । हम हर एक चीज के 
लिए पश्चिम की तरफ मुँह बाए खड़े रहते हैं। बाजारवादी सांस्कृतिक उद्योग की यह 
गाड़ी सैक्स के ईधन से चल रही है, जिसका रहनुमा अमेरिका है। वह चाहे तो 
सभ्यता की दुहाई देकर दुनिया को नंगा नचा दे। अमेरिकी मीडिया की इस सैक्स 
नीति का विश्लेषण करते हुए प्रो. सुधीश पचौरी कहते हैं कि जब सैक्स ज्यादा होता 
है तो वह अनुत्तेजक हो जाता है। ऐसे में उसे नई स्टाइल में पेश किया जाता है। 
ग्यारह सितम्बर की घटना के बाद अमेरिका का सैक्स उद्योग संकट में है। इसलिए 
अमेरिकी मीडिया इन दिनों स्त्री यौनता के निर्माण में स्त्री के स्तनों पर ज्यादा फोकस 
कर रहा है। कुछ साल पहले मैडोना ने एक गाने में अपने स्तनों को तीखे तीर की 
तरह दिखाया। मैडोना हिट हुई। वह सैक्स की विद्रोहिणी गायिका बन उठी। 
मैटीरियल गर्ल” जैनेट जैक्सन ने भी एक एलबम रोलिंग स्टोन के साथ की। उसके 
कवर पर अपने नग्न स्तनों के दर्शन ग्राहकों को कराए। अब माइकल जैक्सन और 
मैडोना के प्रशंसक भारत में भी कम नहीं हैं। आज की लड़कियाँ मेधा पाटकर, 
महाश्वेता देवी या अरुंधति नहीं बनना चाहती हैं। वे मैडोना, मल्लिका और बिपाशा 
बनना चाहती हैं और यह कमाल आज के बाजारवादी फैशन और ब्रांड का है। 
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कुछ दिनों पहले जूली-मटुकनाथ प्रेमप्रसंग को चैनलों ने इस तरह परोसा जैसे यह 
कोई बड़ी राष्ट्रीय समस्या हो। मनोविश्लेषक, समाजशास्त्री और बुद्धिजीवी स्टूडियो 
में जुगाली करने लगे। फ्लैश बैक में चल रहा था बीएन कॉलेज के पचपन वर्षीय 
प्राध्यापक बेटी की उम्र की शिष्या के साथ 'रसलिल्ला' करते हुए पकड़े गए। पकड़ने 
वाली कोई और नहीं उनकी पत्नी आभा चौधरी थी। साथ में मीडिया और पुलिस 
वाले भी थे। थाने में ही मटुकनाथ के चेहरे पर किसी ने कालिख पोत दी। मटुकनाथ 
कालिख पुते चेहरे को लेकर मुस्कुराते रहे। ठीक वैसे ही जैसे अभिनेता परेश रावल 
फिल्मों में किसी भ्रष्ट नेता का अभिनय करते हुए मुस्कुराते हैं। उधर आभा चौधरी 
अपनी सौतन के बाल नोचने में लगी थी। आभा चौधरी को जूली को पीटने के 
बजाय पति से हिसाब-किताब बराबर करना चाहिए था, लेकिन अधिकांश भारतीय 
नारी पति के छिछोरेपन के बावजूद उसे परमेश्वर मानती हैं। 

सवाल उठता है कि जूली-मटुकनाथ के प्रेमप्रसंग से कैसी सामाजिक क्रान्ति 
आने वाली है? यह कैसा सामाजिक विद्रोह है? क्या जूली ने अन्तरजातीय प्रेम किया 
है जहाँ कदम-कदम पर संघर्षों का सामना करना पड़ता है और जिससे सामाजिक 
जड़ता टूटती है। पर यहाँ तो कैरियर के साथ भविष्य भी सुरक्षित है। तो फिर इस 
घटना में नया क्या है? हमें नहीं भूलना चाहिए कि इस उत्तरआधुनिक समय में 
औरतों का ऐसा वर्ग भी उभर रहा है जो खुशी-खुशी देह को सफलता की सीढ़ी 
बनाता है। मौज-मस्ती की शौकीन लड़कियाँ देह बेचने से नहीं हिचकतीं। लेकिन, 
जूली-मटुकनाथ का प्रसंग थोड़ा अलग है। सबसे पहले तो मटुकनाथ की मानसिकता 
को समझने की जरूरत है। 

मटुकनाथ ने इस बीच 'होश” पत्रिका भी निकाली है। वरना इससे पहले हिन्दी 
जगत इनसे अपरिचित था। “होश' के प्रवेशांक में मटुकनाथ ने कहा है कि शादी 
के बाद वह पत्नी से कभी खुश नहीं रहे। वह “गरम” और पत्नी 'ठंडी'। उनका यह 
भी कहना है कि पत्नी से उनका कभी प्रेम नहीं हुआ। सवाल उठता है कि जब वे 
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कभी पत्नी से सन्तुष्ट नहीं हुए तो फिर उन्होंने तलाक क्यों नहीं लिया? वह क्यों 
इस उम्र तक पत्नी को ढोते रहे? और इतने दिनों तक “गरम-गरम” की खोज में 
उन्होंने कितनी लड़कियों का शिकार किया? जैसा कि आभा चौधरी का आरोप है। 
यहीं दाल में काला नजर आता है। हो सकता है कि पत्नी को मुआवजा देने से बचने 
के लिए उन्होंने ऐसा किया हो या फिर अपने पुरुष घमंड में कि तुम मेरा क्या कर 
लोगी, जैसा कि औसत भारतीय पति सोचता है। हमारे समाज की यह विडम्बना है 
कि पत्नी से बच्चा पैदा करते वक्त पुरुष सब कुछ भूल जाता है और बाद में कहता 
है कि पत्नी से कभी प्रेम नहीं हुआ। दरअसल, मटुकनाथ जैसे लोग उस मध्यवर्गीय 
समाज की उपज हैं जो शादी के वक्‍त दहेज लेकर माँ-बाप का आज्ञाकारी बेटा बना 
रहता है और शादी के बाद अपनी कुंठा मिटाने के लिए भटकता रहता है। मटुकनाथ 
अपने छिछोरेपन और दैहिक भूख को जायज ठहराने के लिए उसकी दार्शनिक 
व्याख्या कर सकते हैं पर उनकी पत्नी आभा चौधरी के आरोपों को सिरे से खारिज 
नहीं किया जा सकता है। आभा चौधरी ने मीडिया को बताया है कि उसके पति 
मटुकनाथ बड़े-बड़े ख्वाब दिखाकर लड़कियों को फाँसते रहे हैं। उन्होंने एक स्कूल 
भी खोला था जिसकी आड़ में वह लड़कियों से गलत सम्बन्ध कायम करते थे। 

हिन्दी के साहित्यकार और प्राध्यापकों के एक वर्ग के कुंठित प्रेम की पुरानी 
परम्परा रही हैं। रीतिकालीन कवि केशवदास तो बुढ़ापे में भी इसलिए रोते थे कि, 
“चन्द्र बदनि मृग-लोचनी बाबा कहि-कहि जाय” । हाल ही में एक विश्वविद्यालय के 
प्राध्यापक आपस में हाथापाई पर उतर गए। एक प्राध्यापक इसीलिए अपना गुस्सा 
शान्त नहीं कर पा रहे थे कि उनके कलिग की साजिश होने के कारण पिछले तीन 
वर्षों से एक भी महिला शोधार्थी उन्हें निर्देशक नहीं बना रही थी । दरअसल, कॉलेज 
की नई लड़कियों को देश-दुनिया और पुरुषवादी-घात की जानकारी नहीं होती । ऐसे 
में ये प्राध्यापक नख-शिख वर्णन से शुरू कर बिहारी-मतिराम को विपरीत-रति की 
कविता पढ़ाते-पढ़ाते उनकी शिकार करने लगते हैं। ऐसे शिकारियों की आज 
विश्वविद्यालयों में कमी नहीं है। जब मटुकनाथ पत्नी से कभी सन्तुष्ट नहीं रहे फिर 
उनके इस “गर्म प्रेम' की शिकार और भी लड़कियाँ हो सकती हैं, क्योंकि जूली से 
उनका सम्बन्ध महज चार-पाँच वर्षों से है। 

यह बात मैं इसीलिए कह रहा हूँ क्योंकि जूली-मटुक का प्रेम लैला-मजनूँ या 
हीर-रांझा का तो नहीं ही है, एक सामान्य प्रेमी-प्रेमिका का भी नहीं है। यह सच 
है कि प्रेम में देह एक आवश्यक तत्त्व है पर सिर्फ देह को भूख भी प्रेम नहीं है। 
एक सामान्य प्रेमिका भी देह सौंपने से पहले अपने प्रेमी की नीयत को 
जाँचती-परखती है। पर जूली ने ऐसा कुछ नहीं किया । वह खुद कह रही है कि उसने 
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मटुकनाथ को सब कुछ सौंप दिया है और अब आभा की सौतन बनकर रहने को 
तैयार है। अगर जूली होशियार होती तो वह अपने प्रेमी से कहती कि पहले पत्नी 
से तलाक लो। इसलिए स्पष्ट है कि यहाँ सिर्फ देह की भूख है और अगर हम प्रेम 
के नाम पर इसे जायज ठहराएँ तो फिर एक बलात्कारी भी तो भूखा ही होता है। 

खुद जूली के वक्‍्तव्यों में इतना विरोधाभास है कि उससे उसकी बचकानी 
मानसिकता का पता चलता है। एक तरफ तो वह कहती है कि प्रेम में सौ साल का 
सुख पल भर में मिल जाता है, दूसरी तरफ वह मटुकनाथ से पत्नी का सुख भी चाहती 
है। कभी कहती है कि वह शादी नहीं करेगी, आगे भी प्रेम करती रहेगी । इन बातों 
से जाहिर होता है कि वह बहुत सोच-समझकर कदम नहीं बढ़ा रही है। इस घटना 
का एक वैज्ञानिक पहलू भी है। लेखिका तसलीमा नसरीन के अनुसार 50-55 की 
उम्र के बाद 'प्रोस्टेट' ग्रंथि बड़ी होने लगती है जिसके कारण अचानक पुरुषों की 
कामोत्तेजना में वृद्धि होती है और इसका अन्त पुंसत्वहीनता में होता है। पर इस उम्र 
में कोई पुरुष किसी प्रौढ़ा से नहीं बल्कि किशोरी और युवतियों से ही शादी की 
ललक रखता है। पाँच-दस वर्ष बाद मटुकनाथ जब “नरम” पड़ जाएँगे तब इस कहानी 
का कैसा अन्त होगा, यह सोचनीय है। 

बहरहाल, कैरियर और देह की आँच पर टिकी जूली-मटुक की प्रेमकथा का क्या 
हश्र होगा यह तो भविष्य तय करेगा। फिलहाल कानून में यह प्रावधान है कि आप 
तलाक लेकर दूसरी शादी कर सकते हैं। पर मटुकनाथ ने ऐसा नहीं किया जो उनके 
व्यक्तित्व को रहस्यमय बनाता है। जूली कानून की भाषा में बालिग है। उसे अपनी 
मर्जी से किसी के भी साथ रहने का अधिकार है। ऐसे में जूली-मटुक समाज के लिए 
अपवाद तो हो सकते हैं आदर्श नहीं। इस घटना से न तो प्रेम का स्वरूप बदलने 
वाला है और न ही कोई सामाजिक क्रान्ति होने वाली है। रूसी लेखक व्लादिमीर 
नाकोब के प्रसिद्ध उपन्यास 'लोलिता' की कहानी भी कुछ ऐसी ही थी और इसी 
से मिलते-जुलते विषय पर रामगोपाल वर्मा एक फिल्म बना रहे हैं। हो सकता है कि 
कहानियों का अकाल झेल रहे बालीवुड में जूली-मटुक के प्रेमप्रसंग पर भी फिल्म 
बन जाए पर इस देह-विमर्श में स्त्री स्वाधीनता या सामाजिक क्रान्ति ढूँढ़ना रेत में 
पानी ढूँढ़ना है । 
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लड़कियाँ ही निशाने पर 


अभी तक कट्टरपंथी संगठनों द्वारा कॉलेजों और विश्वविद्यालयों में लड़कियों के 
जींस-टाप पहनने पर पाबन्दियाँ लगाई जाती रही हैं। कुछ दिनों पहले अलीगढ़ 
मुस्लिम विश्वविद्यालय की एक छात्रा को जींस पहनने के कारण प्रताड़ित किया गया 
था। इस तरह के तालिबानी फरमान वेलेंटाइन डे! और अन्य अवसरों पर भी 
देखने-सुनने को मिलते रहते हैं। इन फरमानों से इनमें कोई कमी तो नहीं आई है 
पर इतना जरूर हुआ है कि इस बहाने उसका प्रचार-प्रसार जमकर हुआ। कुछ वर्ष 
पहले तक (वेलेंटाइन डे” को जानने वाले देश में गिने-चुने लोग थे, लेकिन जैसे ही 
इस पर कुछ संगठनों द्वारा पाबन्दी लगाने की घोषणा हुई, युवा पीढ़ी अपने मौलिक 
अधिकारों की रक्षा के लिए मैदान में उतर आई। कुछ ऐसी ही स्थिति ड्रेस कोड 
के साथ भी है। अब एमिटी विश्वविद्यालय ने अपने छात्र-छात्राओं के लिए ड्रेस कोड 
लागू करने की घोषणा की है। प्रतिक्रिया में इस संस्थान के छात्र-छात्राओं ने 
धरना-प्रदर्शन शुरू कर दिया है। 

यह याद रखना चाहिए कि 'एमिटी' जैसे संस्थान शिक्षा के व्यवसायीकरण की 
देन है। इस गैर सरकारी शिक्षा संस्थान की चमक-दमक और हाइटेक पब्लिसिटी को 
देखते हुए यह विश्वास नहीं होता कि यह सचमुच भारतीय विश्वविद्यालय है। ऐसे 
संस्थानों के लिए शिक्षा एक व्यवसाय है। रुपए कमाना उनका मुख्य उद्देश्य होता 
है। हो सकता है कि एमिटी के प्रबन्धकों ने किसी खास रणनीति के तहत ट्रेस कोड' 
लागू किया है। एमिटी में अध्ययन करने वाले छात्रों की संख्या लगभग सत्तर हजार 
के ऊपर बताई जाती है। इस बहाने एमिटी इस ड्रेस के लिए किसी कम्पनी से 
अनुबन्ध कर उससे एक मोटी रकम प्रतिवर्ष वसूल कर सकती है। इस तरह की 
पाबन्दियाँ जब भी लगाई जाती हैं तो उसके केन्द्र में लड़कियाँ होती हैं। दरअसल 
हमारा पुरुषवादी समाज स्त्रियों को परदों के भीतर देखने का आदी रहा है इसलिए 
उसे कोई भी बदलाव स्वीकार्य नहीं है। यह ठीक है कि लड़कियों को भड़काऊ कपड़ों 
से बचना चाहिए लेकिन जहाँ छोटे-छोटे शहरों में भी फैशन शो आयोजित हो रहे 
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हों, नए फैशन देखने के लिए चौबीस घंटे का चैनल उपलब्ध हो वहाँ नैतिकता के 
नाम पर इस तरह की कोशिशों के विपरीत परिणाम ही निकलेंगे। ग्लोबल दुनिया 
में विचरण करने वाली आज की नई पीढ़ी इतना हाईटेक हो चुकी है कि उस पर 
कोई निर्णय नहीं थोपा जा सकता है। इस तथाकथित उत्तर आधुनिक समय में कम 
से कम और बेढंगे कपड़े पहनना आम बात हो गई है। इसे युवा पीढ़ी अपनी 
स्वतंत्रता की अभिव्यक्ति का माध्यम मानने लगी है। वह हर वर्जनाओं और बन्धनों 
को बहुत जल्दी लॉघ लेना चाहती है। ऐसे में इस तरह का 'ड्रेस कोड” लगाने के 
पीछे शुद्ध व्यावसायिकता ही दिखाई पड़ती है। नैतिकता तो बहाना मात्र है। 

संचार क्रान्ति के इस युग में 'फैशन' एक ब्रांड है। चाहे खिलाड़ी हों या 
अभिनेत्रियाँ, हमारी युवा पीढ़ी के वे आइकन हैं। अभी पिछले दिनों भारतीय टेनिस 
स्टार सानिया मिर्जा का मिनी स्कर्ट चर्चा में रहा। जहाँ कट्टरपंथियों ने सानिया के 
खिलाफ फतवा जारी कर दिया वहीं सानिया रातों-रात एक आइकन में बदल गई। 
कुछ समय पहले तक नथ पहनना पुरानेपन और गँवारूपन का प्रतीक माना जा रहा 
था पर सानिया की नथ ने देश में जैसे नथ-क्रान्ति ही ला दी। अब जिधर देखिए 
उधर ही लड़कियाँ मिनी-स्कर्ट और जींस-टाप पर नथ पहने मिल जाएँगी। जहाँ इतनी 
तेजी से दुनिया बदल रही हो वहाँ इस तरह की पाबन्दियों से कुछ फर्क पड़ने वाला 
नहीं है। अब इन पाबन्दी लगाने वालों को यह भी सोचना चाहिए कि अगर लड़कियाँ 
साड़ी पहनकर टेनिस खेलने जाएँगी तो जीतने की बात तो दूर वे अपने हाथ-पाँव 
तुड़वा कर घर बैठेंगी। 

एमिटी ने पिछले दिनों फिल्म और अभिनय के क्षेत्र में डिग्री-डिप्लोमा देने की 
घोषणा की है। सोचने की बात यह है कि आज के समय में कोई भी लड़की साड़ी 
और सलवार-सूट पहनकर फिल्मों में जाने का सपना नहीं देख सकती। फिल्मों में 
खासकर हिन्दी फिल्मों में आज वे ही अभिनेत्रियाँ सफल हैं जो अभिनय के 
साथ-साथ अंग-प्रदर्शन और चुम्बनों की बरसात करने से नहीं हिचकतीं सैक्सी का 
ठप्पा लगाने के लिए आज की अभिनेत्रियाँ हर “हद” को पार करने के लिए तैयार 
हैं। फिल्मों में सफलता पाने का यह एक नुस्खा बन गया है। ऐसे में “एमिटी' के 
ड्रेस कोड लगाने का तक एक बचकाना निर्णय ही कहा जाएगा। 

एक समय वह भी था जब छात्र एक पैंट-शर्ट में कॉलेज की पढ़ाई पूरी कर लेते 
थे। आज भी ग्रामीण क्षेत्रों में कमोवेश यही स्थिति है। परन्तु जिस तरह से देश में 
शहरीकरण हो रहा है उससे परिस्थितियाँ बदल गई हैं। एक विशाल मध्यवर्ग के उदय 
के साथ एक बड़ा बाजार भी तैयार होता गया है। यह सच है कि बड़े शहरों के 
शिक्षा संस्थानों में लड़कियाँ जिस तरह के भड़काऊ कपड़े पहनती हैं उसके सामने 
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फिल्मों के अर्धनग्न दृश्य भी फीके हैं। पर यह भूमंडलीकरण की हवा में फल-फूल 
रहे बाजार का नतीजा है जिस पर स्वतंत्रता और आधुनिकता का मुलम्मा चढ़ा है। 
यह परिवर्तन की स्वाभाविक प्रक्रिया भी है। आज की लड़कियाँ अपने बोल्डनेस और 
आत्मविश्वास के प्रतीक के रूप में भी इस तरह के कपड़ों का चयन करती हैं। एक 
सर्वेक्षण के अनुसार जींस पहनने वाली स्त्रियाँ सलवार-सूट या साड़ी पहनने वाली 
स्त्रियों के मामले में बहुत कम यौन-शोषण की शिकार होती हैं। 

बहरहाल, लड़के या लड़कियाँ कैसे कपड़े पहनें यह उनका निजी मामला है। 
उन पर इस तरह का ड्रेस कोड लादना अलोकतांत्रिक कदम ही कहा जाएगा, क्योंकि 
कॉलेज और विश्वविद्यालय में पढ़ने वाले छात्र इतने नासमझ भी नहीं होते हैं कि 
उनकी नादानी का बहाना लेकर कोई निर्णय थोप दिया जाए। जहाँ तक श्लीलता 
और अश्लीलता, नैतिकता और अनैतिकता की बात है इस पर पहले भी बहसें होती 
रही हैं और आगे भी होती रहेंगी। फिलहाल एमिटी जैसे शिक्षा संस्थानों को 'ट्रेस 
कोड' लागू करने के बजाय शिक्षा की गुणवत्ता पर ध्यान देना चाहिए जिसके लिए 
वह छात्रों से फीस के नाम पर मोटी रकम वसूलता है। 
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रैली की रेल चली 


पाँच साल बाद फिर चुनाव का मौसम आ गया है। भले ही चुनाव होने में अभी 
दो-तीन महीने देरी है, पर अभी से रैली की आँधी चलने लगी है। पार्टी रैली, जाति 
रैली, धर्म और सम्प्रदाय पर आधारित रैली। जिधर देखो उधर रैली की ही चर्चा है। 
संसद से सड़क तक रैली की रेल चल रही है और जनता का रेला उस पर सवार 
है। राजधानी झंडों, बैनरों, पर्चों, नारों और वादों से सजने लगी है। अब वो जमाना 
तो गया जब नेता गाँव-गाँव और घर-घर जाकर लोगों की समस्याएँ सुनते थे। अब 
इस काम में बहुत ही रिस्क है। जनता जनार्दन के कोपभाजन बनने का भी डर है। 
सड़क ही हालत ऐसी है कि कभी भी जान जा सकती है। इसलिए रैली करो और 
जनता को दरबार में हाजिर करो। बेरोजगारी से त्रस्त जनता के पास जाने की फुर्सत 
किसके पास है, भूखा आदमी ही मर मिटने का रिस्क ले सकता है। उसे ही बार-बार 
ठगा जा सकता है। इसलिए जनता को बुलाओ और प्रदर्शन करो। अपना टिकट 
सुनिश्चित करो। सहयोगी पार्टी को रौब में रखो। विपक्षी को बेहोश करो। रैली 
करो। रैली आज के लोकतंत्र की वह नाव है जिस पर सवार होकर संसद से विधान 
सभा तक कब्जा किया जा सकता है। यही कारण है कि रैली में सबकी इज्जत दाव 
पर लगी होती है। किसी को टिकट बचाने की चिन्ता तो किसी को टिकट झपट 
लेने की चिन्ता । विधायक हो तो कम से कम पाँच हजार की भीड़ जुटाओ। टिकट 
चाहिए तो कम से कम एक हजार की भीड़ जुटाओ। यही है आज के नेताओं की 
पात्रता और रैली का समाजशास्त्र। 

जनता, जिसके बारे में एक सिरफिरा कवि ने कहा था कि 'उसे जनता से 
शिकायत है, क्योंकि, वह भेड़ियाधसान होती है” वह एक बार फिर भेड़ियाधसान 
बनने के लिए तैयार है। बाढ़, सुखाड़ और बेरोजगारी से लहालोट इस भेड़ियाधसान 
भीड़ की जीभ गुड़ और सत्तू को देखकर पनियाने लगी है। बार-बार छला जाना 
इसकी नियति बन गई है। सूखे होंठ, धँसी आँखें, हाथ में पोस्टर और बैनर लिए 
वह जोर-जोर से नारा लगाना चाहती है, वह उसकी आवाज कहीं चूक-सी गई है। 
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इस भीड़ को नहीं पता कि उसके गले में यह किसकी आवाज है। इन नारों से उसका 
क्या सरोकार है। उसे रोटी चाहिए, रोजगार चाहिए। यही तात्कालिक जरूरत उसे 
बार-बार भेड़ियाधसान बनने पर मजबूर करती है। इसे मुद्रा स्फीति, शेयर बाजार 
और देश के कर्ज से क्या लेना-देना। 

पहले मुखिया जी महुआ दारू और पाउच पर ही रेली के लिए भीड़ इकट्ठी 
कर लेते थे। पर इस बार बजट बढ़ गया है। छोटेलाल जैसे कार्यकर्ता पीछे नहीं रहना 
चाहते। सही मौसम है, कुछ पा लेने का। फिर पाँच साल के लिए वही बाढ़, सुखाड़ 
और भुखमरी । इस रैली पर पाँच साल का भविष्य तय होगा। यदि बनियों को अगले 
पाँच साल तक महँगाई की गारंटी चाहिए तो फिर दिल खोलकर चन्दा दो । रंगदारों, 
बदमाशों और अपहर्ताओं को यदि पाँच साल का संरक्षण चाहिए, लोकतंत्र में हिस्सा 
चाहिए तो दिल खोलकर हिस्सा दो। बस भरो, ट्रेन भरो और रैली को सफल बनाओ 
और अगले पाँच साल तक मेवा पाइए। उस दिन छोटेलाल ने खुलकर मुखियाजी 
से साफ-साफ कह दिया अब महुआ और पाउच से काम नहीं चलने वाला है। अंग्रेजी 
चाहिए वह भी पौवा नहीं अद्धा। बहुत फिरीशानी होती है लोगों को बहला-फुसला 
कर राजी करने में। लोग किसिम-किसिम के सवाल पूछते हैं। तरह-तरह की समस्या 
बताकर रोते हैं। किसी को कम्बल चाहिए तो किसी को दवा चाहिए । जवान-जहान 
परदेसी हो गए और बूढ़े, खाँस-खाँस कर गाँव में ही टीवी फैला रहे हैं। सबको 
समझाना-बुझाना पड़ता है। इतना टेंशन देसी दारू नहीं झेल सकता। विदेशी चाहिए 
वह भी ब्रांड वाला जो गाँव के हर एक परचून की दुकान पर उपलब्ध है। मुखिया 
जी ने बड़ी ही गम्भीरता से छोटेलाल को समझाया था, इतना टेंशन करोगे तो फिर 
तुम्हारी राजनीति की गाड़ी कैसे पटरी पर आएगी। राजनीति में आने से पहले अंधा 
और बहरा होना पड़ता है। छल-बल का सहारा लो। लोगों को सपनों में जीना 
सिखाओ। उसे भीड़ बनाओ। ऐसा मेला फिर पाँच साल बाद ही आएगा। लह गया 
तो मैं विधायक और फिर तुम मेरी कुर्सी पर बैठोगे। पता ही होगा कि देश में पूर्ण 
पंचायती राज लागू होने वाला है। गांधीजी का सपना पूरा होने वाला है। जितना 
कमीशन मुखिया का बनेगा उतना तो किसी सांसद का भी नहीं। 

छोटेलाल-बड़ेलाल जैसे असंख्य कार्यकर्ता दिन-रात एक किए हुए हैं। रैली की 
सफलता के साथ उनका भी सपना जुड़ा हुआ है मुखिया बनने का, विधायक बनने 
का। बहुत कुछ बना लेने का। उद्योग-धंधा गया भाड़ में। चिमनियाँ कब की बुझ 
चुकी हैं। खेतीबारी, कोसी और कमला मैया के पेट में समा गई। बस एक आस 
है राजनीति की। राजनीति को बचाने के लिए जरूरत है रैली की और रैली के लिए 
चाहिए भीड़। भेड़ियाधसान भीड़ जिसे देश के जादूगर नेता सम्मोहित करेंगे । वे मूर्ख 
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जनता को भूख और बेरोजगारी से उठा कर ग्लोबलाइजेशन का पाठ पढ़ाएँगे। उसे 
समझाएँगे कि देश ने कितनी तरक्की कर ली है और बस इस चुनाव के बाद 
महाशक्ति बनने ही वाला है। शेयर बाजार उछल रहा है। देश खुशहाल है। इसलिए 
देश के नाम पर, अणु और परमाणु के नाम पर, जाति और धर्म के नाम पर, निर्गुण 
और सगुण के नाम पर, चुटिया और जनेऊ के नाम पर, भाषा और बोली के नाम 
पर, गोत्र और कुल के नाम पर आप सब गोलबन्द हो जाइए और वोट दीजिए। 
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स्त्री-विमर्श : एक परिचय 
स्त्रीवादी आन्दोलन की यात्रा 


भारतीय सन्दर्भ 


स्त्रियों के प्रति भारतीय समाज का दृष्टिकोण शुरू से ही पितृसत्तात्मक एवं 
उत्पीड़नकारी रहा है। वैदिक युग में स्त्री को निस्सन्देह कुछ अधिकार दिए गए थे, 
लेकिन धीरे-धीरे वह पितृसत्तात्मक समाज का उपनिवेश बना दी गई। यह अलग 
बात है कि अनेक वैदिक सूक्तों की सर्जना स्त्रियों ने की है, लेकिन बाद में स्त्रियों 
और शूद्रों को वेदपाठ से वंचित कर दिया गया। 

वेदों में यथास्थान पुत्री के लिए उपेक्षा का भाव' दर्शाया गया है। इस बात की 
पुष्टि उर्वशी के कथन से भी होती है 

“पुरूरवो मा गृधाः। न वै स्त्रैणानि सख्यानि सन्ति। सालावृकानाम हदयान्येताः । 
सायण भाष्य यथा वत्सादीनां विश्‍वासमापन्नानां धातुकानि तद्वत ।”? 

वैदिक युग के बाद स्मृतिकारों ने स्त्री से उसके बचे-खुचे अधिकार भी छीन लिए 
और उसे आजीवन पुरुष का गुलाम बना दिया। मनु के अनुसार स्त्री को कभी स्वतंत्र 
नहीं छोड़ना चाहिए । उसे बचपन में पिता, युवावस्था में पति और बुढ़ापे में पुत्र के 
अधीन रहना चाहिए ॥ 

ब्रह्मवैवर्त पुराण” में कहा गया है कि अपने पति और भगवान को मन्दबुद्धि 
कहनेवाली स्त्री गोहत्या का पाप करती है। 

“महाभारत? में तो यहाँ तक कहा गया है कि यदि किसी पुरुष को सौ जिहाएँ 
हों, वह सौ वर्षों तक जिए तथा उसे स्त्रियों के दोष बखान करने के सिवाय कोई 
दूसरा काम न हो तो भी वह उनके दोषों को बिना कहे मर जाएगा ।' 

“पद्मपुराण” के अनुसार स्त्रियाँ सती इसलिए होती हैं, क्योंकि उन्हें गुप्त स्थान 
नहीं मिलता, याचक पुरुष नहीं मिलता | 

उपरोक्त अध्ययनों से पता चलता है कि स्त्रियों को हमेशा ही पुरुष समाज ने 
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न केवल कमतर बताकर लॉछित किया है, बल्कि अपने इच्छानुसार उपयोग में भी 
लाता रहा है। अतः अगर पति के कहने पर वह दूसरे पुरुष के साथ यौनाचार भी 
करे तो वह धर्म के अनुकूल है। 

“महाभारत' का पांडु रुग्ण और नपुंसक था। वंश चलाने के लिए उसे पुत्र 
चाहिए था। जब उसकी पत्नियाँ व्यास के साथ नियोग करने से मना करती हैं तो 
पांडु उसे समझाता है “पूर्व काल में स्त्रियाँ नग्न, अपनी इच्छानुसार जहाँ चाहे वहाँ 
जाने वाली और स्वतंत्र थीं वे कुवारी रहते हुए ही अनेक पुरुषों के पास जाया करती 
थीं। ऐसा करना अधर्म नहीं था, क्योंकि यही उस समय की परिपाटी थी। इसलिए 
तुम भी वैसा करोगी। फिर भी तुम्हारा सतीत्व बचा रहेगा |” 

स्त्रियों के प्रति हमारे धर्मग्रंथों में किस तरह का पुरुषवादी नजरिया रहा है इसे 
'महाभारत' के एक पात्र युधिष्ठिर के निम्न कथन से समझा जा सकता है 

“अग्नि लकड़ियों से, समुद्र नदियों से, यमराज मृत प्राणियों से और स्त्रियाँ 
पुरुषों से कभी तृप्त नहीं होती । नई घास चरनेवाली गौओं की भाँति स्त्रियाँ भी नित्य 
नए पुरुष को ग्रहण करती हैं।”” 

भारतीय चिन्तन परम्परा का दृष्टिकोण मूलतः पितृसत्तात्मक प्रतीत होता है। 
महाभारत” हो या “रामायण”, उसके सारे पात्र मूलतः पितृसत्तात्मक मूल्यों का ही 
प्रतिनिधित्व करते हैं। 

वाल्मीकि के राम सीता से कहते हैं “अब तुम सच्चरित्र या दुश्चरित्र जो भी 
हो मैथिली! मैं तुम्हारा परिभोग नहीं कर सकता, तुम कुत्ते दारा चाटे गए घी की 
तरह हो जिसका उपभोग सम्भव नहीं ॥”* 

तुलसीदास दो कदम आगे बढ़कर कहते हैं 

“होल गवार शूद्र पसु नारी। 
सकल ताइना के अधिकारी ।।” 

कबीर जैसे युगचेता विद्रोही सन्त भी स्त्री को “माया महाठगिनी” के रूप में 
देखते हैं। उनके जैसा सामाजिक चेतना से सम्पृक्त सन्त भी यही कहता है : 

“नारी की झाई पड़त अंधा होत भुजग। 
काबिरा तिनकी कौन गति जे नित नारी संग।।” 

इस प्रकार, भारतीय वाङ्मय में स्त्री को अगर पुरुष अनुगामिनी व पूज्या माना 
गया है तो उसका स्वाभाविक मानवीय रूप ही गायब कर दिया गया है। या फिर 
उसे 'पाप का द्वार”, “महाठगिनी', “ताइना के अधिकारी? कहकर इतना हेय बना दिया 
गया कि समाज में वे सिफ पुरुषों की गुलाम बनकर रहने को अभिशप्त हो गई। 

॥9वीं शती के पुनर्जागरण एवं अंग्रेजी शिक्षा-नीति के प्रसार के फलस्वरूप 
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परिस्थितियाँ कुछ बदलीं । स्त्री शिक्षा पर जोर दिया गया। राजा राममोहन राय ने 
ब्रह्म समाज” एवं दयानन्द सरस्वती ने आर्य समाज” के माध्यम से स्त्रियों की 
सामाजिक दशा में सुधार के अनेक कार्य किए। समाज में जागरूकता पैदा कर 
सती-प्रथा जैसे कलंकित रिवाज को समाप्त करने की कोशिश की, विधवा-विवाह पर 
जोर दिया। परन्तु समाज में स्त्री-विरोधी ताकतें इस कदर अपनी जड़ जमाई हुई थीं 
कि इन छिटपुट प्रयासों से स्त्रियों के उत्पीड़न में कमी नहीं आई। 

लेकिन शिक्षा की नई रोशनी के प्रसार से स्त्रियों में भी पुरुषवादी समाज से 
प्रश्न पूछने की हिम्मत आई। स्त्रियों ने समाज, परिवार और देश में अपनी स्थिति 
को लेकर सिर्फ आत्ममंथन ही नहीं किया, बल्कि समाज के नियम-निर्माताओं से 
जमकर जवाब-तलब भी किए। 

इस सन्दर्भ में मराठी भाषी ताराबाई शिन्दे का नाम प्रमुखता से लिया जा सकता 
है। ताराबाई शिन्दे की पुस्तक स्त्री-पुरुष तुलना” 882 ई. में प्रकाशित हुई थी। 
ताराबाई एक प्रभावशाली मराठा परिवार से थीं। उसके पिता का सम्बन्ध ज्योतिबा 
फुले के ब्राह्मण विरोधी आन्दोलन से था जिसका प्रभाव शिन्दे की इस पुस्तक में 
स्पष्ट देखा जा सकता है। इस पुस्तक में अतीत में गढ़े गए स्त्री सम्बन्धी मिथकों 
को भी खँगाला गया है।' 

स्वदेशी आन्दोलन के दौरान आम मध्यवर्ग में भी एक नई मुक्ति चेतना जगी 
थी। चौथे दशक में स्त्रियों के नेतृत्व में स्त्री-अधिकार आन्दोलन कतिपय सामाजिक 
सुधार आन्दोलनों के रूप में और विभिन्न स्त्री कल्याणकारी संस्थाओं की स्थापना 
के माध्यम से सक्रिय हो गया था। इस आन्दोलन का नेतृत्व पंडिता रमाबाई, रमाबाई 
रानाडे, आनन्दीबाई जोशी, फ्रनना सरोजनी, एनी जगन्नाथन और रुक्माबाई कर रही 
थीं।? 

बीसवीं शताब्दी के पहले दशक में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन की दिशा में एक 
रचनात्मक और संवेगपूर्ण पहल नेहरू परिवार की चार महिलाओं रामेश्वरी नेहरू, उमा 
नेहरू, कमला नेहरू और रूप कुमारी नेहरू ने की। 909 ई. में रामेश्वरी ने “प्रयाग 
महिला समिति” का गठन किया और अपने सम्पादन में स्त्री दर्पण” नामक एक 
गम्भीर पत्रिका का प्रकाशन शुरू किया ।' 

स्त्रियों की सामाजिक जागृति और आन्दोलन के क्षेत्र में जो दूसरी परिघटना इस 
शताब्दी के दूसरे-तीसरे दशक में सामने आई, वह थी महात्मा गांधी द्वारा प्रतिपादित 
स्त्री-मुक्ति की सैद्धान्तिक अवधारणा और राष्ट्रीय आन्दोलन में स्त्रियों की व्यापक 
भागीदारी के रूप में सामने आने वाला गांधी का व्यावहारिक स्त्री-मुक्ति सिद्धान्त । 

उन्नीसवीं सदी के समाज सुधारकों के विपरीत, अभिजन समाज के दायरे से 
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बाहर आकर उन्होंने पहली बार आधुनिक भारतीय नारी को चूल्हे-चौखट की अलंघ्य 
सीमा रेखा से बाहर राष्ट्रीय व सामाजिक घटना प्रवाह के बीच लाकर 
सामाजिक-वैयक्तिक अस्मिता का बोध कराया ।* 

इस तरह अध्ययनों से प्रतीत होता है कि परदा-प्रथा, बाल-विवाह, स्त्री-शिक्षा, 
स्त्रियों के राजनीतिक अधिकार जैसे मुद्दों को बहस का रूप देकर स्त्री चेतना की 
लहर चलाई गई। 

दूसरे और तीसरे दशक में हिन्दी-भाषी क्षेत्र में नारी जागरण का जो उभार 
दिखाई पड़ा है, उसमें कई धाराएँ सक्रिय थीं जिन्हें मुख्यतः दो धरों में बॉटा जा 
सकता है। एक ओर आर्य समाज का सामाजिक आन्दोलन था तो दूसरी ओर गांधी 
के राजनीतिक आन्दोलन एवं विचारों से प्रभावित सुधारवादी धाराएँ थीं। 

आजादी के आन्दोलन के दौरान पढ़ी-लिखी स्त्रियों का एक वर्ग अपने 
अधिकारों के प्रति सजग हुआ। शिक्षा के आलोक में वह पुरुष के साथ हर क्षेत्र 
में अपना कदम बढ़ाने लगी। इस समय संगठित रूप से कोई आन्दोलन तो नहीं हुए, 
लेकिन छिटपुट रूप से अनेक मुद्दों पर स्त्रियों ने अपनी आवाज उठाई।' 

आजादी के बाद 972 में गुजरात में पहले-पहल स्त्री ट्रेडडआन्दोलन का गठन 
हुआ। 974 में हैदराबाद में पहला सचेतन महिला संगठन पी.ओ.डब्लू (Pr०gres- 
sive Organizetion of Women) अस्तित्व में आया। 

पत्नी प्रताड़ना के मुद्दे पर गठित माओवादी स्त्रियों की सभा फ्रेडरिक एंजिल्स 
और इजैक बैबेल के स्त्री-सम्बन्धों विश्लेषणों से प्रभावित होकर काम कर रही थीं। 

ऐसा प्रतीत होता है कि भारतीय परिप्रेक्ष्य में 80-90 का दशक महत्त्वपूर्ण रहा 
है। इस बीच सामाजिक, राजनीतिक एवं साहित्यिक हलकों में भी स्त्री-आन्दोलन तेज 
हुआ। जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में स्त्रियाँ अपने अधिकारों के प्रति न केवल सजग हुई, 
बल्कि पितृसत्ता के प्रतिवाद में अपनी आवाज भी बुलन्द करने लगीं। 

दिल्ली में 'महिला दक्षता समिति, 'स्त्री-संघर्ष' और “महिला रक्षा समिति' जैसे 
अनेक स्त्रीवादी संगठन अस्तित्व में आए। बलात्कार, दहेज प्रथा आदि के विरोध में 
इन संगठनों ने मोर्चा सम्भाला और सामाजिक धरातल से लेकर कानूनी स्तर तक 
संघर्ष की शुरुआत की। 

आठवें दशक तक आते-आते नारी संगठनों की गतिविधियाँ बहुआयामी होती 
प्रतीत होती है। स्त्री-विमर्शवादी साहित्य अपने उत्कर्ष पर आने लगा। नारी 
आन्दोलन के कारण झुग्गी-झॉपड़ियों तक में नारी-शिक्षा, स्वास्थ्य-कल्याण, 
कार्य-प्रशिक्षण तथा महिला लघु उद्योगों के विकास की लहर तेजी से फैलती चली 
गई और नारी श्रमिक संघ आदि का गठन होने लगा।' 
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विश्वविद्यालयों में “फेमिनिस्ट स्टडीज' नाम का अन्तर्विद्या शास्त्रीय अध्ययन का 
एक अलग संकाय ही बन गया। महाविद्यालयों में भी यू.जी.सी. सम्पोषित सेन्टर फॉर 
विमेन डेवलपमेन्ट (0.५७७.०.) खुल गए। 

इसी समय (986) में हंस” का पुनर्प्रकाशन राजेन्द्र यादव के सम्पादन में शुरू 
हुआ। “हंस” ने स्त्री-विमर्श को साहित्य के केन्द्र में स्थापित करने में महत्त्वपूर्ण 
भूमिका निभाई । स्त्री-विमर्श में “हंस” की भूमिका के सन्दर्भ में महत्त्वपूर्ण कवि व 
आलोचक अशोक वाजपेयी की टिप्पणी द्रष्टव्य है 'हंस' ने अपने को निरे 
साहित्यिक मुद्दों तक सीमित नहीं रखा है और अनेक सामाजिक विषयों को भी 
अपनी परिधि में समेटा है। दलित चेतना, नारी विमर्श आदि अगर आज हमारे समय 
की महत्त्वपूर्ण प्रवृत्तियों के रूप में व्यापक रूप से मान्यता पा सके हैं तो इसका कुछ 
श्रेय 'हंस' को अवश्य जाता है।” 

'हंस' के इस हस्तक्षेप से आधुनिक दृष्टि से सम्पृक्त महिला रचनाकारों का एक 
ऐसा वर्ग तैयार हुआ जिसने पितृसत्ता के हरेक पहलुओं का मूल्यांकन कर उसे ध्वस्त 
करने की कोशिश की। पत्रिका के स्त्री-विमर्श पर आधारित तीन विशेषांकों के 
प्रकाशन ने हिन्दी साहित्य के केन्द्र में न केवल इस मुद्दे को स्थापित किया, बल्कि 
इसे आगे भी बढ़ाया। 'हंस' के साथ-साथ अन्य पत्रिकाओं ने भी इन मुद्दों को 
प्रमुखता से उठाया। 

बीसवीं सदी के उत्तराद्ध में स्त्री-विमर्श पर आधारित अनेक महत्त्वपूर्ण पुस्तकें 
भी प्रकाशित हुई जिससे सही मायने में एक सार्थक विमर्श की शुरुआत हुई। 

स्त्री जीवन की त्रासदी और सामाजिक विडम्बनाओं पर केन्द्रित कई उपन्यास, 
कथा संग्रह, कविता संग्रह, वैचारिक निबन्ध संग्रह भी प्रकाशित हुए जिसने हिन्दी 
भाषी पाठकों के बीच स्त्री-विमर्श की आधार पृष्ठभूमि तैयार की। 

वर्तमान समय में स्त्री-विमर्श के क्षेत्र में लेखन करने वाली कई प्रतिभाएँ 
प्रतिबद्धता के साथ जुटी हुई हैं, जो अपने अनुभव और ज्ञान के द्वारा स्त्री-विमर्श 
को आगे बढ़ा रही हैं। पहले की तरह वह अपनी बात कहने में सकुचाती नहीं हैं 
बल्कि आत्मविश्वास के साथ टृढ़तापूर्वक अपनी अपेक्षाताओं और अधिकारों की बात 
रखती हैं। 

वर्तमान नारीवादी लेखिका अपने चिन्तन के केन्द्र में सौन्दर्य को परम्परागत 
प्रतिमानों से मुक्त करवाना चाहती हैं क्योंकि देश की अधिकांश महिलाएँ काम की 
तलाश में भटक रही हैं। 'स्व-अस्तित्' और उन्मुकतता जैसी समस्या से इनका 
सम्बन्ध नहीं ।'° 

स्त्रियों में आई चेतना का ही परिणाम है कि भारत सरकार ने वर्ष 200 को 
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स्त्री सशक्तीकरण वर्ष घोषित किया और स्त्रियों का जीवन स्तर, सामाजिक स्तर 
ऊँचा उठाने की कई घोषणाएँ कीं। संसद में स्त्रियों के लिए सीटों के आरक्षण की 
बातें भी जोर-शोर से उठ रही हैं। पंचायत स्तर पर भारी संख्या में अनपढ़ महिला 
सरपंच का चुना जाना स्त्रियों की चेतना का ही परिणाम है। 

क्षमा शर्मा समकालीन स्त्री-विमर्श की उपलब्धियों का विश्लेषण करती हुई 
लिखती हैं “स्त्रीवादी विचार ने और जो किया सो किया, पूज्य होने के विचार की 
धज्जियाँ उड़ा दी। पहली बार स्त्री को पता चला कि देवी होने के जिस अभियान 
से वह मरी जा रही थी वह दरअसल उसकी मगनता का आख्यान नहीं, मर्दों द्वारा 
सदियों से बनाया गया ऐसा विचार भर था जिसने कभी पूजकर तो कभी पीटकर 
अपनी सत्ता कायम कर रखी थी।”» 

मृदुला गर्ग साहित्येतिहास में स्त्री की स्थिति और अस्मिता का विश्लेषण और 
मूल्यांकन करते हुए नारीवाद की नई परिभाषा के तहत “देसी नारीवाद' की संज्ञा देती 
है! 

ऐसा प्रतीत होता है कि वर्तमान भारतीय नारीवादी आन्दोलन संघर्ष के दौर से 
गुजर रहा है। आज भी स्त्रियों के प्रति उत्पीड़न एवं रूढ़ियों का अन्त नहीं हुआ है। 
और एक अकेली स्त्री के लिए समाज में अस्तित्व का सवाल सामाजिक मान्यताओं 
की बेड़ियों में उलझा हुआ है। मंजिल तक पहुँचने में उसे अभी अनेक संकटों से 
रू-ब-रू होना है। इस सन्दर्भ में अर्चना वर्मा अपने एक लेख में लिखती हैं “भारत 
का नारीवादी आन्दोलन अभी दलित मानसिकता के पहले ही दौर में है। पिछली और 
अगली सदी के सन्धि प्रदेश पर स्त्री अपने हाथ में सशक्तीकरण का प्रावधान लिए 
खड़ी है लेकिन अत्याचारी का प्रतिरूप यानी दोयम दर्जे का पुरुष बन जाने की 
सम्भाव्य नियति से गुजर रही है। सशक्तीकरण का पहला बिन्दु है अपने फैसले खुद 
करने का अधिकार। यानी एक ओर अपनी छवि को और दूसरी ओर अपने कर्म 
को स्वयं निर्धारित करने का अधिकार। यह किसी के दे देने से मिलने वाला अधिकार 
नहीं है। इसे खुद बढ़कर लेना होता है।”” 

भारत में स्त्री-विमर्श की दशा और दिशा को देखकर लगता है कि निकट 
भविष्य में कुछ टूटेगा और स्त्री-विमर्श को नई जमीन पर बहुत कुछ नया रचा 
जाएगा । 

इस सन्दर्भ में सुधीश पचौरी की टिप्पणी देखी जा सकती है “साहित्य में एक 
बड़ा समर स्त्री-केन्द्र से उठना है, इस सिद्धान्त का उलटना है, नायिका भेद टूटना 
है, वृत्तान्त टूटने हैं।”* 

उपरोक्त तथ्यों के आधार पर कहा जा सकता है कि स्त्री को अभी कई मोर्चा 
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पर एकजुट होकर लड़ाई लड़नी होगी । अपने घर में, समाज में और साहित्य में भी । 
साहित्य का सौन्दर्यशास्त्र इकतरफा है। इस सौन्दर्यशास्त्र से पितृसत्तात्मक 
मानसिकता को हटाकर सन्तुलित करना होगा। मर्दवादी नख-शिखवादी सौन्दर्यशास्त्र 
को स्त्री ही पलट सकती है और आधी दुनिया के यथार्थ को सामने ला सकती है। 
यह स्त्रियों को ही सोचना है कि कौन-सा काम उसके पक्ष में जा रहा है और कौन-सा 
विरोध में। 
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पश्चिम में स्त्री-विमर्श आज सुव्यवस्थित रूप में दिखाई पड़ता है लेकिन यह अचानक 
नहीं हुआ। इसके पीछे स्त्रीवादी आन्दोलन का एक लम्बा और दुरूह इतिहास है। 

शुरुआत में पाश्चात्य दार्शनिकों का दृष्टिकोण स्त्रियों के प्रति पूर्वग्रह से ग्रसित 
दिखाई पड़ता है। उनके अनुसार, दार्शनिक विमर्श और बौद्धिक चिन्तन से, गुलामों 
और वहशियों की तरह स्त्रियों को भी दूर ही रखना चाहिए। इस सन्दर्भ में सुकरात 
की टिप्पणी द्रष्टव्य है “सच्चे दार्शनिक को तो मृत्यु से डर नहीं लगता और स्त्रियाँ 
मृत्यु का नाम सुनते ही रोने-कलपने लगती हैं।”24 

प्लेटो बुद्धिजीवियों को स्त्री से दूर रहने की सलाह देता है, क्योंकि गुलाम और 
स्त्री सिफ शासन करने के लिए है। प्लेटो का कहना है कि "स्त्री की काया के 
साथ तो कोई स्त्री दार्शनिक, गम्भीर कार्यों में शिरकत करने के योग्य नहीं समझी 
जा सकती, पर इसकी उम्मीद जरूर है कि मृत्यु के बाद कायान्तरण हो, वह पुरुष 
का चोला पहने और तब सम्भाले राज-काज ।'” 

प्लेटो का मानना है कि जो पुरुष ढंग से अपना कर्तव्य पालन नहीं करते, उन्हें 
अगले जन्म में दण्डस्वरूप स्त्री का शरीर मिलता है।” 

उपरोक्त तथ्यों से स्पष्ट होता है कि प्राचीन पश्चिमी दर्शन में स्त्रियों को 
स्वभावगत कमजोर बताकर उसे गुलामों की श्रेणी में रखा गया। 

अरस्तू स्त्रियों को अच्छाई का मानदंड उनकी नमनीयता, आज्ञाकारिता, 
सहिष्णुता और सेवा भावना को मानता है। वहीं कांट का मानना है “पुरुष कहीं 
भी कुछ सीखने और पढ़ने के लिए सार्वजनिक स्थानों का असीमित इस्तेमाल 
स्वतंत्रापूर्वक करता है। अपनी इस स्वतंत्रता का इस्तेमाल चाहे वह कुछ सीखने के 
लिए करे या बोलने के लिए ।”” 

मार्क्सवाद के अस्तित्व में आने के बाद स्त्रियों के प्रति दृष्टिकोण में बदलाव 
आने लगा किन्तु मार्क्स ने भी स्त्रियों को शोषित-वर्ग प्रतिनिधि के रूप में देखा, 
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औरत के रूप में नहीं। 

लेकिन एंजेल्स ने सम्पत्ति की अवधारणा के विकास के सन्दर्भ में स्त्रियों की 
सर्वहारा स्थिति और पुरुष बुर्जुआजी को स्पष्टतः रेखांकित किया। 

एंजेल्स का कथन है “वैयक्तिक सम्पत्ति की अवधारणा के विकास का सीधा 
सम्बन्ध सम्पत्ति के उचित उत्तराधिकारी यानी अपनी सन्तान के सन्धान से था और 
'सन्तान' अपनी हो, इसकी गारंटी तभी हो सकती थी जब स्तनधारिणी गिरफ्त में 
रहे यानी उसकी स्वतंत्रता पर अंकुश लगाए जाएँ।”? 

76वीं शताब्दी से 8वीं शताब्दी के बीच के समय में पितृसत्तात्मक व्यवस्था के 
प्रतिरोध की चेतना जाग्रत होती प्रतीत होती है। इस सन्दर्भ में कात्यायनी स्थिति को 
स्पष्ट करती हुई कहती हैं “सामन्तवाद के युग तक स्त्रियों को सम्पत्ति के अधिकार 
सहित कोई भी सामाजिक, राजनीतिक अधिकार प्राप्त नहीं था और उनकी इस 
सामाजिक, पारिवारिक मातहती की स्थिति को धर्म, कानून और सामाजिक विधानों 
की स्वीकृति प्राप्त थी। सामन्तवाद के गर्भ में जब पूँजीवाद का भ्रूण विकसित हो 
रहा था उसी समय से सामाजिक उत्पादन में स्त्रियों की भागीदारी शुरू होकर बढ़ती 
चली गई । यही वह भौतिक आधार था जिसने पहली बार स्त्रियों के भीतर सामाजिक 
अधिकारों की चेतना को जन्म दिया।”* 

फ्रांसीसी क्रान्ति के दौरान राष्ट्रीय असेम्बली में “ओलिम्प द गाउजेस' द्वारा 
7797 में स्त्रियों और स्त्री-नागरिकों के अधिकारों' का घोषणा-पत्र प्रस्तुत किया 
गया । लेकिन ।9वीं शताब्दी के पूर्वार्ध तक स्त्री को वस्तु के रूप में ही देखा गया 
और तथाकथित बुद्धिजीवियों द्वारा ऐसे तर्को का प्रचार-प्रसार किया जाता रहा कि 
स्त्रियों को चर्च, रसोई और बच्चों तक ही सीमित रहना है। इस तथ्य की पुष्टि 
फ्रांसीसी दार्शनिक ओमुस्त कोंत की निम्नांकित टिप्पणी से होती है 

“नारी समुदाय की असमानतापूर्ण सामाजिक स्थिति का मूल कारण नारी शरीर 
कर प्राकृतिक दुर्बलता में निहित है। स्त्रियाँ स्वाभाविक एवं प्राकृतिक तौर पर 
पारिवारिक जिम्मेदारियों प्रजनन, शिशुपालन आदि के लिए ही बनी होती हैं और वे 
कभी भी सामाजिक तौर पर पुरुषों के समकक्ष नहीं हो सकती ।'”? 

ऐसी विचारधाराओं के पल्लवित होने के बावजूद नारी आन्दोलन और विमर्श 
की धारा सूखी नहीं। कात्यायनी इसे स्पष्टतः रेखांकित करती हुई कहती 
हैं “उन्नीसवीं शताब्दी के चौथे-पाँचवें दशक में फ्रांस में बड़े पैमाने पर ऐसा 
क्रान्तिकारी यथार्थवादी साहित्य उत्पादित हुआ, जिसमें स्त्रियों की पारिवारिक गुलामी 
और सामाजिक असमानता की आलोचना की गई।'* 

7869 में जॉन स्टुअर्ट मिल की पुस्तक द सब्जेक्शन ऑफ विमेन' प्रकाशित 
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हुई जो पितृसत्ता द्वारा गढ़े गए मिथक, पारम्परिक दर्शन और मनोविज्ञान को चुनौती 
देती हुई प्रतीत होती है और लैंगिक भेदभाव, सामाजिक असमानता और राजनीतिक 
षड्यंत्र का पर्दाफाश करती है। जॉन स्टुअर्ट मिल का कथन यहाँ दृष्टव्य है 

“यह कहने से भी कुछ साबित नहीं होता कि दोनों लिंगों के स्वभाव के अनुसार 
ही उनके वर्तमान कार्य और स्थितियाँ बँटी हुई हैं और यही उनके लिए श्रेष्ठ है। 
आम समझ और मानव-मस्तिष्क की बनावट के आधार पर मैं कह सकता हूँ कि 
कोई भी दोनों लिंगों के स्वभाव को न जान सका है, न जान सकता है, जब तक 
कि उन्हें अलग-अलग स्थितियों में रखकर देख न लिया जाए।”” 

जॉन स्टुअर्ट मिल स्त्री-पीड़ा को सही समझ के लिए स्त्रियों की स्वअभिव्यक्ति 
की वकालत करते हुए कहते हैं “जब तक खुद स्त्री अपनी व्यथा न सुना दे तब 
तक हम स्त्रियों के बारे में सही समझ विकसित नहीं कर सकते हैं।”* 

इसके अलावा सीमोन न बोउवार, केट मिलेट, बैटी फ्रीडन, इरी गैरो, देरिदा, 
लाका आदि ने स्त्री की समस्याओं को अपने-अपने ढंग से उठाकर एक नई बहस 
की शुरुआत की जिसके कारण पितृसत्तात्मक मूल्यों एवं दोहरे नैतिक मानदंडों को 
पहचानने की एक नई दृष्टि विकसित हुई । 

आधुनिक नारीवाद के विकास का पहला मील का पत्थर 946 में प्रकाशित 
सीमोन द बोउवार की पुस्तक “द सेकेंड सैक्स' को माना जाता है। 

सीमोन ने पितृसत्तात्मक समाज का आलोचनात्मक अध्ययन प्रस्तुत कर 
स्त्री-विमर्श को गति प्रदान की। इस पुस्तक में उन्होंने स्थापना दी कि स्त्री पैदा नहीं 
होती, स्त्री बना दी जाती है। उसने स्त्री-उत्पीडन के विभिन्न पहलुओं का सूक्ष्म 
विश्लेषण करते हुए स्त्री-मुक्ति की बात को प्रखरता से प्रस्तुत किया और स्त्री-मुक्ति 
में ही पुरुषों की मुक्ति को भी देखा। इस सन्दर्भ में सीमोन को कहना है “स्त्री 
स्वाधीनता का अर्थ हुआ कि स्त्री-पुरुष से जिस पारम्परिक सम्बन्ध को निभा रही 
है उससे मुक्‍त हो। हम स्त्री-पुरुष के बीच घटने वाले सम्बन्ध को नहीं नकार रहे। 
उसका अपना स्वतंत्र स्त्रीत्व होगा और वह पुरुष की होकर भी जिएगी। दोनों अपनी 
स्वायत्तता में दूसरे का आनन्द रूप भी देखेंगे ।”5 

स्त्री-विमर्श की गति को आगे बढ़ाने वाली दूसरी महत्त्वपूर्ण पुस्तक बैटी फ्रीडन 
की “द फेमिनिन मिस्टिक' सन्‌ 2963 में प्रकाशित हुई जिसमें, “स्त्रियों की घरेलू 
दासता और पुरुष स्वामित्व को स्वीकार करने के लिए उनके दिमाग की 'कंडीशनिंग” 
की प्रक्रिया की उग्र लेकिन एकांगी एवं अनैतिहासिक आलोचना की गई थी।”** 

स्त्री-विमर्श की गति को मार्क्सवादी नारीवादिनों ने भी दिशा प्रदान की। प्रभा 
खेतान ने हंस” के विशेषांक “अतीत होती सदी और स्त्री का भविष्य” में अपने एक 


स्त्री-विमर्श : एक परिचय-स्त्रीवादी आन्दोलन की यात्रा / 97 


लेख में इसका जिक्र करते हुए कहा है “अमेरिका में केट मिलेट की 'सैक्सुअल 
पॉलिटिक्स’ और सुलामिथ फायरस्टोन की 'डायलेक्टिक ऑफ सैक्स” सन्‌ 970 में 
प्रकाशित हुई। इन नारीवादिनों पर मार्क्सवाद का प्रभाव था। इसी समय जूलियट 
मिशेल की मार्क्सवादी विचारधारा पर आधारित पुस्तक 'वुमैन स्टेट” प्रकाशित हुई । 
इनका कहना था कि स्त्री-मुक्ति सम्बन्धी सारे सिद्धांतों का स्रोत स्त्री का निजी 
जीवन है। इनका प्रमुख नारा था 'द पर्सनल इज पॉलिटिकल'। इन विचारकों ने 
स्त्री को अपनी खामोशी तोड़ने को कहा तथा सामाजिक मंचों पर दलन पर 
विचार-विमर्श के लिए निमंत्रित किया ।” 

सन्‌ 970 में ही 'द फिमेल यूनक' (हिन्दी में “विद्रोही स्त्री' के नाम से अनूदित) 
प्रकाशित हुई। इस पुस्तक के माध्यम से जर्मेन ग्रीयर ने स्त्री की देह, आत्मा, प्रेम 
और घृणा के प्रति पारम्परिक रूढ़िवादी मानसिकता की धज्जियाँ उड़ाई और क्रान्ति 
का जयघोष किया । इस सन्दर्भ में अनामिका का कथन दृष्टव्य है “जर्मेन ग्रीयर 
समृद्ध पश्चिम की उन गिनी-चुनी स्त्रीवादियों में एक हैं जिन्हें तीसरी दुनिया की 
स्त्रियों की चिन्ता है वे जानती हैं कि पश्चिम के पोस्ट-पोस्ट फेमिनिज्म के इस दौर 
में भी कुछ समस्याएँ पूरब और पश्चिम की स्थितियों की साझा समस्याएँ हैं और 
कुछ ऐसी हैं जो वैशवीकरण के इस विकट समय में विकासशील देश की स्त्रियों का 
जीवन विशेष रूप से दूभर किए है।”* 

इस पुस्तक के बारे में स्वयं जर्मेन ग्रीयर की टिप्पणी को देखा जा सकता है। 
उनका कहना है “यह पुस्तक नारीवाद की दूसरी लहर का हिस्सा है। उन पुरानी 
स्त्री मताधिकार की संघर्षकर्ताओं ने, जिन्होंने कैद काटी और धीरे-धीरे उन व्यवसायों 
में, जिन्हें अपनाने से उन्होंने इनकार किया, उन संसदीय स्वतंत्रताओं में, जिन्हें 
इस्तेमाल करने से इनकार किया, उन शैक्षिक संस्थाओं में, जिन्हें उन्होंने विवाह होने 
के इन्तजार का समय काटने और डिग्रियाँ लेने की दुकानों के रूप में उपयोग किया, 
स्त्रियों के प्रवेश को देखने को जिन्दा रहीं, अपनी भावना को एक नई और जीवन्त 
भूमिका वाली युवा स्त्री में पुनर्जीवित होते देखा है।”” 

'सैक्सुअल पॉलिटिक्स” के माध्यम से केट मिलेट ने इस बात को सामने लाया 
कि किस प्रकार पितृसत्ता ने अपने लिंग प्रभुत्व द्वारा साहित्य, संस्कृति और कला 
चिन्तन तथा जीवन में लिंग भेद को बढ़ावा दिया । इस पुस्तक की उपलब्धि के विषय 
में नारीवादी युवा आलोचक राकेश कुमार की टिप्पणी दृष्टव्य है “केट मिलेट की 
सर्वोपरि उपलब्धि यह है कि उन्होंने पहली बार बोउवार से प्रेरणा, मार्गदर्शन लेकर 
नारीवादी चिन्तन को सिद्धान्तबद्ध और शास्त्रबद्ध किया। नारीवादी काव्यशास्त्र को 
एक अनुशासन के रूप में विकसित किया ।”5 
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केट मिलेट ने 'सैक्सुअल पॉलिटिक्स” के बहाने लिंग-राजनीति द्वारा पाठ की 
एक नई व्याख्या प्रस्तुत की। मिलेट ने यह स्पष्ट किया था कि किसी भी रचना में 
वर्णित स्त्री-पुरुष सम्बन्ध एक विशेष प्रकार की लिंग-राजनीति से प्रेरित और 
परिचालित होते हैं। कोई भी रचना इस लिंग-राजनीति से नहीं बच पाती है। यहाँ 
तक कि उसमें वर्णित स्त्री-पुरुष सम्बन्ध को अभिव्यक्त करने वाली सौन्दर्यात्मक 
पद्धति की मानसिकता भी लिंग राजनीति से जुड़ी हुई होती है। 

सन्‌ ।973 में शीला रोबॉथम की 'हिडेन फ्राम हिस्ट्री' और एलेन सोवोल्टा की 
'ए लिटरेचर देयर ओन” प्रकाशित हुई। इस सन्दर्भ में प्रभा खेतान का कथन दृष्टव्य 
है “एलेन सोवोल्टा के अनुसार, स्त्री दलन का मुख्य कारण निजी सम्पत्ति की 
अवधारणा है। यह अवधारणा एक ऐसी व्यवस्था का जनक है, जो सिर्फ कुछ 
व्यक्तियों के हाथों में सम्पत्ति और सत्ता दोनों दे देती है। अतः स्त्री दलन का कारण 
पितृसत्ता नहीं पूँजीवाद है।”* 

इस तरह शीला रोबॉथम, डोना हार्वे, जूलियट मिशेल जैसी मार्क्सवादी विदुषियों 
ने मार्क्सवाद को पुनर्व्याख्या करने की कोशिश की, जिसका परिणाम यह हुआ कि 
स्त्री-मुक्ति आन्दोलन वर्ग-संघर्ष से अलग हटकर दो धाराओं में बँट गया। पहली 
धारा की विदुषी जहाँ मार्क्सवादी अवधारणात्मक संरचना के भीतर ही स्त्री-मुक्ति की 
अवधारणा का विश्लेषण करती थीं, वहीं दूसरी धारा की स्त्रियाँ सर्वहारा से हटकर 
विश्व-मंच पर अपनी बात रखना चाहती थीं। 

सन्‌ 970 से सन्‌ 980 तक अधिकतर नारीवादी सिद्धान्तों की प्रमुख समस्या 
थी कि स्त्री को अधीनता से मुक्ति मिले और इसके लिए बहुतेरी नारीवादिनों ने 
मार्क्स को एक मसीहा के रूप में पाया।...अस्सी के दशक के बाद बहुतेरी 
नारीवादिनों ने गृहस्थी और श्रम के बाजार के भौतिक विश्लेषण के बदले भाषा की 
संरचना, प्रतिनिधित्व का अधिकार एवं समस्या तथा सत्ता के विमर्श पर प्रश्‍न उठाए 
तथा वैश्विक स्तर पर सामाजिक संरचना, पितृसत्ता और पूँजीवाद के विश्लेषण के 
बदले विभिन्न संस्कृतियों के विमर्श, विचारधारा और मनोविश्लेषण को प्रस्तुत 
किया ।*° 

नब्बे के दशक में आकर उत्तर-आधुनिकतावाद का प्रभाव स्त्री-विमर्श पर भी 
पड़ा। इन सिद्धान्तकर्ताओं में वुडलेक्सी (988) आदि मशहूर हुई । गायत्री स्पीबॉक 
के मतानुसार इस उत्तर-औपनिवेशिक दुनिया में स्त्रीकरण से उत्पन्न जटिल 
समस्याओं का सामना केवल उत्तर-आधुनिक तरीके से ही किया जा सकता है। इस 
सन्दर्भ में अनामिका का कथन द्रष्टव्य है “उत्तर संरचनावाद का मानना था कि अर्थ 
भाषा में अनुस्यूत नहीं होता, वह उसकी सतह पर तैरता, खेलता, नृत्य करता है, 
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इसलिए भी लेखक और पाठ के बीच की नाल (नाभिकीय बन्धन) पूरी तरह कटी 
नजर आती है। लेखकीय मंशा अनुसूचकों के घालमेल में घुल-सी जाती है और कई 
बार तो ऐसा होता है कि जो वह कहना चाहता है, उससे उलटी बातें सामने आ 
जाती हैं ।”* 

लेकिन सिल्विया वॉलवाई (992) ने उत्तर-आधुनिकतावादियों को सबसे बड़ी 
चुनौती दी । इस बारे में प्रभा खेतान कहती हैं “संस्कृति की भिन्नता को स्वीकारते 
हुए भी सिल्विया का तर्क है कि हम यों स्त्री को जाति और वर्ग में नहीं तोड़ सकते 
और न ही उसे उसकी स्थानीयता में कैद कर सकते हैं।”*? 

उपरोक्त तथ्यों के आधार पर प्रतीत होता है कि स्त्री-विमर्श की एक 
ऐतिहासिक परम्परा पश्चिम में रही है जिसके कारण अब वहाँ पुरुष-वर्चस्व नहीं के 
बराबर है। वहाँ की स्त्री अब अपनी अस्मिता की लड़ाई लड़ रही है। सामाजिक 
समानता की लड़ाई के साथ उपभोक्ता संस्कृति के खिलाफ जनमानस तैयार करने 
में जुटी हैं। 

वहाँ के समाज में पुरुष-स्वामित्व और वर्चस्व के रूप सूक्ष्म हैं। जनतांत्रिक मूल्य 
सामाजिक जीवन में इस हद तक रचे-बसे हैं कि वहाँ इनका नग्न रूप कायम नहीं 
रह सकता। वहाँ स्त्री के साथ यौन-आधार पर कायम सामाजिक असमानता और 
भेदभाव मुख्य प्रश्‍न हैं। यौन-उत्पीडन के आम रूप अत्यन्त सूक्ष्म हैं। नारी की 
अस्मिता का प्रश्‍न पश्चिम में प्रबल है। नारी आन्दोलन का प्रमुख सांस्कृतिक पक्ष 
वहाँ उपभोक्ता संस्कृति की विकृतियों के विरुद्ध जनमानस तैयार करने का है।” 


सन्दर्भ 


]. ऋग्वेद ।-9-20, -92-3, 3--23 
2. “स्त्रियों की मित्रता क्षणिक होती है, वे भेड़िए के समान दिलवाली होती हैं, वे पहले तो 
पुरुषों को विश्वास में लेती हैं, फिर उसका वध कर देती हैं।” वही, 0-95-5 
3. “पिता रक्षति कौमारे, भर्ता रक्षति यौवने |” 
रक्षन्ति स्थविरे न स्त्री स्वातंत्र मर्हति।।” मनुस्मृति, 9-8 
4. “यदि जिहवा सहस्रं स्याज्जीवेच्य शरदांशतम । 
अन्यकर्मा स्त्री दोषानुक्वा बजेत।।” 
5. “स्थानं नास्ति क्षणं नास्ति न च प्रार्थयितानरः। 
तेन नारद नारीणां सतीत्व मुपजायते ।।” 
6. अनावृताः किलपुरा स्त्रियः आसन्वरानेन । 
कामाचारविहारिण्य, स्वतंत्राशचारुहासिनी तासं व्युच्चरमणांनां कौमारात्सुभगे पतीनः। 


94 / धर्मसत्ता और पितुसत्ता 


नाधर्मोड्भूदरारोहे सहिधर्मः पुराभवत । महाभारत, -22 
““अग्निस्तृप्यति काष्ठानां नापगानं महोदधि । 

नान्तकः सर्वभूतानाम न पुरुषं वामलोचना । /” महाभारत ।3-39-6 
“गावो नव तृणानीव गृहणन्येता नवम-नवम।” वही ।3-39-6 
3-257-]3 


9. ब्रह्म समाज की स्थापना 828 ई. 
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आर्य समाज की स्थापना 875 ई. 

वीर भारत तलवार “9वीं सदी में स्त्री चेतना और ताराबाई शिन्दे”, तदूभव (पत्रिका), 
अप्रैल १007, पृ. 65 

कात्यायनी दुर्ग द्वार पर दस्तक”, पृ. 23 

वही, पृ. 24 

वही, पृ. ।23 

अनामिका स्त्रीत्व का मानचित्र’, पृ. 06 

वही, पृ. 07 

दैनिक राष्ट्रीय सहारा, 29 जुलाई 2007 

वही । 

मृणाल पांडेय “परिधि पर स्त्री' विस्तृत विवरण के लिए द्रष्टव्य । 
क्षमा शर्मा स्त्री का समय”, पृ. 8 

अर्चना वर्मा वागर्थ, सितम्बर, 'स्त्री-विमर्श', आलेख, पृ. [0 
सुधीश पचौरी उत्तर आधुनिक साहित्यिक विमर्श, पृ. 36 
स्त्रीत्व का मानचित्र, पृ. ।8 

वही, पृ. ॥8 

वही, पृ. 22-28 

वही, पृ. 24 

कात्यायनी दुर्ग दार पर दस्तक’, पृ. 90 

वही, पृ. 93 

वही, पृ. 94 

वही, पृ. 95 

जॉन स्टूअर्ट मिल स्त्री और पराधीनता", पृ. 3 

वही, पृ. 35 

“स्त्री-उपेक्षिता', पृ. 346 

कात्यायनी, पूर्वोद्धुत, पृ. 3 

'हंस', 'अतीत होती सदी और स्त्री का भविष्य”, पृ. 37 
समयांतर, दिसम्बर 2007, पृ. 37 

जर्मेन ग्रीयर, विद्रोही स्त्री”, पृ. 8 

राकेश कुमार, “नारीवादी-विमर्श', पृ. 34 
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39. प्रभा खेतान, पूर्वोद्धूत, पृ. 80 

40. वही, पृ. 40 

4]. स्त्रीत्व का मानचित्र, पृ. 80 

42. प्रभा खेतान, पूर्वोद्धूत, पृ. 4 

43. कात्यायनी दुर्ग द्वार पर दस्तक', पृ. ]5 
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पितृसत्ता के स्वरूप और स्त्रीवादी आन्दोलन 


पितृसत्ता का स्वरूप : सामाजिक, धार्मिक, आर्थिक 


सामाजिक 


कोई भी 'सत्ता' अपने गुलामों को सर्वप्रथम सामाजिक रूप से बहिष्कृत करती है । 
पुरुषों द्वारा बनाई गई व्यवस्था में स्त्री दलितों की तरह ही अज्ञानी, मूर्ख और दोयम 
दर्जे की नागरिक है । पितृसत्तात्मक समाज के अस्तित्व में आने के बाद से ही औरत 
की सामाजिक स्थिति गुलामों जैसी होती गई । 

एंजेल्स कहते हैं कि औरत जाति की सबसे बड़ी ऐतिहासिक हार मातृसत्ता से 
पितृसत्तामक समाज का अवतरण थी।' 

ऐसा प्रतीत होती है कि कालान्तर में समाज के विकास के साथ-साथ पुरुष में 
सत्ता के प्रति लोभ बढ़ता गया । पुरुष अपने आत्मगौरव में बड़ी चालाकी से औरत 
का शोषण करने लगा । 

इस सन्दर्भ में सिमोन द बोउवार का मानना है कि “मातृसत्तात्मक समाज में 
स्त्री को आचरण की सुविधा थी तथा स्त्री से शुद्धता एवं शुचिता की अपेक्षा कम 
की जाती थी। व्यभिचार के विरुद्ध नियम इतने कड़े नहीं थे। अब पितृसमाज में 
चूँकि औरत पुरुष की सम्पत्ति थी, इसलिए विवाह के पहले कौमार्य भंग न होना तथा 
आजीवन पतिव्रत निभाना उसका परम धर्म बन गया। व्यभिचारिणी के लिए समाज 
में मृत्युदंड निश्चित किया गया ।”? 

अध्ययन से ज्ञात होता है कि पितृप्रधान समाज के पूर्ण रूप से व्यवस्थित हो 
जाने पर पुरुष ने अपने अस्तित्व में स्त्री के स्त्रीत्व को मिला लिया । पुरुषों के द्वारा 
उसे शुचिता की शपथ दिलाई गई और विरोध करने पर वेश्या और कुलटा की संज्ञा 
देकर समाज से बहिष्कृत कर दिया गया। वह किस तरह की पोशाक पहनेगी, कैसे 
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चलेगी यह सब पुरुषों के द्वारा निर्धारित होने लगा। 

इस सम्बन्ध में राजेन्द्र यादव की टिप्पणी द्रष्टव्य हैं “समाज ने स्त्री को सिर्फ 
तीन नाम दिए हैं : पत्नी, रखैल और वेश्या । इसके अलावा वह किसी चौथे सम्बन्ध 
को स्वीकार ही नहीं करता है। जब औरत को वह संरक्षण यानी रोटी, कपड़ा और 
मकान देने के साथ अपना नाम देकर सामाजिक स्वीकृति देता है तो कहता है पत्नी 
लेकिन जब संरक्षण देकर अपना नाम नहीं देता तो वह रखैल है। जहाँ वह न संरक्षण 
देता है न सामाजिक स्वीकृति, तो वह वेश्या होती है, क्योंकि संरक्षण के लिए उसे 
बहुतों पर निर्भर करना पड़ता है, नतीजे में सामाजिक सम्मान का प्रश्न ही नहीं 
उठता ।”* 

उषा महाजन अपने शोध-ग्रंथ ‘उठो अन्नपूर्णा साथ चलो' में परिवार को बचाने 
पर बल देती है उसका मानना है कि बदलते सामाजिक मूल्यों का खामियाजा सबसे 
अधिक स्त्री को ही भुगतना पड़ता है। विवाह पूर्व सगे रिश्तेदारों द्वारा मासूम बेटियों 
का शोषण, विवाहोपरान्त विकृत यौनाचार एवं दहेज नामक संस्था की चक्की में 
पिसती स्त्री का जीवन-संघर्ष आने वाले समय में क्या रूप लेगा, यह तो भविष्य ही 
तय करेगा ।* 

पितृसत्तात्मक समाज में स्त्री को कोई स्वतंत्र संज्ञा नहीं रही उसका नाम जन्म 
से मृत्यु तक पिता, पति और पुत्र के साथ पैबन्द की तरह जुड़ा होता है। अगर वह 
इन सामाजिक बन्धनों से मुक्‍त होना चाहेगी तो उसका एक ही रास्ता है, आत्महत्या । 

राजेन्द्र यादव का मानना है “कोई भी औरत आत्महत्या या अध्यात्म का 
चुनाव स्वेच्छा से नहीं करती। उसके पीछे हमेशा सामाजिक मजबूरियों के 
जाने-अनजाने दबाव होते हैं। बचाव का जब कोई रास्ता नहीं होता तो उन्हें इन्हीं 
दोनों विकल्पों से मुक्ति दिखाई पड़ती है।” 

पितृसत्ता के सामाजिक स्वरूप पर विचार करते हुए राजेन्द्र यादव लिखते 
हैं “उसने सारे सामाजिक कानूनों को कुछ इस तरह गढ़ा है कि पुरुष वर्चस्व को 
कहीं कोई चुनौती या खतरा नहीं है। पहले स्मृतियाँ और नीतिशास्त्र खुलकर जिस 
बात को कहते थे, आज कानून उसी यथास्थिति को बारीक और पेचीदा ढंग से 
कहता है कि स्त्री के पास सिर्फ कच्चे पत्ते हैं, सारे ट्रम्प और तुरुप आज भी पुरुष 
के कब्जे में हैं।”° 

इससे स्पष्ट होता है कि सामाजिक स्वरूप चूँकि पितृसत्तात्मक है इसीलिए इस 
व्यवस्था को तोड़े बिना स्त्री अपने अस्तित्व को समाज में स्थापित नहीं कर सकती 
है। 
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धार्मिक 


पितृसत्ता द्वारा स्त्रियों से सामाजिक नियम बन्दिश मनवाने के लिए धर्म का सहारा 
लिया गया। दुनिया के प्रत्येक धर्म में स्त्री को गौण माना गया। अध्ययन से ऐसा 
प्रतीत होता है कि दुनिया के प्रत्येक धर्म में स्त्री से सम्बन्धित मिथक मिलते-जुलते 
हैं, जिसकी जड़ में पितृसत्ता रही है। 

“ईसाई धर्म के अनुसार 'आदम' के एकाकीपन को दूर करने के लिए ईश्वर 
ने उसे ईव को दिया।”” कुरान के आयत में कहा गया है कि “तुम्हारी स्त्रियाँ 
तुम्हारे अनाज के खेत भी हैं, इसलिए तुम अपने खेत में जैसे चाहो जा सकते हो।” 

भारतीय धर्म ग्रन्थों में जो स्त्री के प्रति दृष्टिकोण है उसकी चर्चा पहले अध्याय 
में विस्तार से हो चुकी है। 

अध्ययन से ऐसा प्रतीत होता है कि मातृसत्तात्मक समाज में स्त्री पूजनीय थी। 
इसलिए कि उसके पास प्रजनन की जादुई शक्ति थी । आज के पितृसत्तात्मक समाज 
में भी जो दुर्गा, काली की पूजा होती है, उससे मातृसत्तात्मक समाज में स्त्रियों के 
सर्वोर्परि स्थान का पता चलता है।* 

पितृसत्ता का धार्मिक रूप स्त्री को हमेशा अन्या ही मानता रहा क्योंकि सत्ता 
का स्वामी पुरुष वर्ग था और उसके हाथ में धर्म की छड़ी थी। वह कभी देवी के 
रूप में पूजी गई तो कभी दानवी के रूप में बहिष्कृत की गई। ऐसा प्रतीत होता है 
कि पितृसत्ता के विरुद्ध आवाज उठाने के कारण ही उसे दानवी का रूप मिला होगा । 
इस सन्दर्भ में सीमोन द बोउवार का विचार द्रष्टव्य है “पुरुष की यह स्वभावगत 
विशेषता है कि वह हमेशा अन्य के सन्दर्भ में स्वयं के बारे में सोचता है। वह हमेशा 
स्व-हित में सोचता है, अतः उसने स्वयं के सन्दर्भ में औरत को अन्य की कोटि में 
रखा । उसके चिन्तन में यह दैत भाव पहले इतना स्पष्ट नहीं था। पहले तो वह एक 
ही तत्त्व में स्त्री-पुरुष का अवतरण मान लेता था, किन्तु जैसे-जैसे औरत की भूमिका 
विस्तृत होती गई, वह पुरुष के लिए सम्पूर्ण रूप से अन्या होती चली गई। उसके 
नाना रूप उभरे। कभी पुरुष ने उसे देवी माना तो कभी दानवी। वह प्रकट हुई पहाड़ों 
में, वन प्रदेशों में, बहती रही झरनों में, हर जगह उसने जन्म दिया, उसी ने विनाश 
भी किया, मनमानी वैभवशालिनी प्रकृति की तरह क्रूर वह स्त्री एक ही साथ 
मांगलिक और अशुभ दोनों थी। कभी वह दुर्गा बनी, कभी काली। पूरे पश्चिमी 
एशिया में वह भिन्न-भिन्न नामों से पूजी गई ॥?!" 

इस सन्दर्भ में सिमोन आगे कहती हैं “विधायकों, पुरोहितों, दार्शनिकों, लेखकों 
और वैज्ञानिकों ने अब तक यह दिखाने की चेष्टा की है कि औरत की अधीनस्थ 
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स्थिति स्वर्ग में ही बनाई गई। जिस धर्म का अन्वेषण पुरुष ने किया, वह उसकी 
आधिपत्य की इच्छा का अनुचिन्तन है।”'' 

इससे स्पष्ट होता है कि पितृसत्तात्मक पुरुष वर्चस्ववादी समाज द्वारा स्त्री के 
सामाजिक अधिकार छीनने के बाद उसे धार्मिक रूप से कभी देवी तो कभी दानवी 
कहकर शोषण किया गया और उसके मानवीय स्वरूप को नकारा गया। 

इस सम्बन्ध में एक विद्वान का कहना है “हमारे धर्म पितृसत्तात्मक चरित्र वाले 
हैं। इसीलिए वहाँ सन्तान, वारिस लड़का ही होता है, लड़की नहीं । पुरुष सत्ता अपनी 
सन्तान लड़का इसलिए चाहता है, क्योंकि भारतीय संस्कृति में बेटा ही अपने पितरों 
का ऋण चुकाता है। वंश को आगे बढ़ाता है। पुत्र के बिना वंश कैसे चलेगा? पितरों 
की आत्मा को राशन-पानी कौन पहुँचाएगा?”'? 

ऐसा प्रतीत होता है कि धीरे-धीरे धार्मिक रूप से पितृसत्ता द्वारा स्त्री सारे 
सामाजिक अधिकारों से वंचित कर दी गई। उसकी सामाजिक स्थिति बद से बदतर 
होती गई। पुरुष शक्ति का प्रतीक बन गया। ताकत की भूख बढ़ी तथा उसने 
देवताओं में ही नहीं, दुनिया के सर्वोच्च देव के रूप में स्वयं को प्रतिष्ठित कर दिया । 
पितृसत्तात्मक समाज द्वारा मातृसत्तात्मक समाज पर आधिपत्य जमा लिया गया । 

इस सन्दर्भ में लैविस्त्रस का मत है कि “सत्ता चाहे सार्वजनिक हो या सामाजिक 
वह हमेशा पुरुष के हाथ रही। स्त्री हमेशा अलगाव में रही। उसे यदि पुरुष ने देवी 
का रूप दिया तो इतने ऊँचे उठा दिया, निरपेक्ष रूप से इतनी पूज्या बना दिया कि 
मानव जीवन उसे प्राप्त ही नहीं हो सका ।”'' 


आर्थिक 


पितृसत्ता के स्थापित होने के बाद उत्पादन का स्वामित्व पुरुष वर्ग के हाथों चला 
गया। स्त्री के जिम्मे जो भी आर्थिक अधिकार थे वह छीन लिए गए। पुरुषों ने अपने 
श्रम के बल पर, अपने अतिक्रमण की क्षमता के द्वारा नए-नए औजारों के माध्यम 
से नई-नई परियोजनाएँ खड़ी कीं। कार्य क्षेत्र के विस्तार और समृद्धि के सारे साधन 
पुरुष के हाथों में होने के कारण स्त्री को स्थिति दासी की होती गई। इस सन्दर्भ 
में सीमोन द बोउवार का मत द्रष्टव्य है “पुरुष की सिर्फ परियोजनाओं के आधार 
पर औरत के दमन को व्याख्यायित करना अपर्याप्त होगा, क्योंकि श्रम के विभाजन 
से दो सैक्सों में एक मैत्रीपूर्ण सम्बन्ध भी तो सम्भव हो सकता था, तब फिर स्त्री 
और पुरुष के बीच ऐसा क्यों नहीं घटित हुआ? मैं सोचती हूँ कि पौरुषीय चेतना 
की तानाशाही ने हमेशा वस्तुपरक ढंग से अपनी प्रभुता स्थापित की। मानवीय चेतना 
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में मौलिक रूप से अन्यता की कोटि अन्तर्निहीत है। मनुष्य की मौलिक चाह दूसरों 
पर शासन करने की रहती है।”' 

इस प्रकार सान पर अधिकार स्थापित करने के बाद पुरुष द्वारा आर्थिक रूप 
से स्त्रियों को पूर्णतः वंचित कर दिया गया । पितृसत्ता की इस षड्यंत्र का विश्लेषण 
करते हुए सीमोन लिखती हैं “नित्य नई तकनीकों से पुरुष नई एवं असीम 
सम्भावनओं को खोल रहा था। उसने दास प्रथा का अन्वेषण किया, जिससे श्रम को 
उत्पादन में लगाया जा सके । औरत से अधिक काम गुलाम कर सकते थे। अतः 
धीरे-धीरे उसकी आर्थिक भूमिका भी फीकी पड़ने लगी । माना जाने लगा कि स्त्री 
कुछ नहीं बस सेवा के लिए बनी । पुरुष से भिन्न नहीं, बल्कि पुरुष की होकर भी 
उससे हीन थी। स्वामी के पितृप्रधान समाज में गुलाम एक बोझा ढोने वाला पशु 
था। मालिक के हाथों में जालिम सत्ता थी, जिसको प्रयुक्त कर वह उच्चता हासिल 
करता था। यही सत्ता उसने औरत के ऊपर भी हासिल की। पुरुष की ताकत और 
सत्ता बढ़ने के साथ-साथ औरत कमजोर होती गई। खासकर जब पुरुष को जमीन 
का स्वामित्व मिला, तब उसने स्त्री को भी अधीनस्थ करना चाहा, जिससे वह उसकी 
वंशवृद्धि कर सके। पुरुष स्वयं एक उत्पादक शक्ति था। अतः उसने अपने बच्चों 
तथा संतति पर समान रूप से स्वामित्व का दावा किया ।”४ 

अध्ययन से ज्ञात होता है कि पुरुष द्वारा वैयक्तिक सम्पत्ति का प्रावधान किया 
गया । इस सम्बन्ध में एंजेल्स लिखते हैं “स्त्री का शोषण वहाँ से शुरू हुआ जहाँ 
से वैयक्तिक सम्पत्ति का प्रावधान हुआ ।”'” 

उपरोक्त विश्लेषण से यह प्रतीत होता है कि पितृसत्ता दारा स्त्री को आर्थिक 
रूप से इतना कमजोर कर दिया गया ताकि वह हमेशा के लिए पुरुष पर निर्भर हो 
जाए । क्योंकि आर्थिक स्वावलम्बन स्त्री-मुक्ति के लिए जरूरी था इसलिए उसे पैतृक 
सम्पत्ति में अधिकार से वंचित रखकर उसका निरन्तर शोषण किया जाता रहा। 


स्त्रीवादी आन्दोलन : नए संरचनात्मक स्वरूप एवं नई अन्तर्टष्टियाँ 


कालान्तर में स्त्रियों में जागरूकता बढ़ी। पितृसत्ता के षड्यंत्रो को वे समझने लगीं 
और अपने खोए अधिकार फिर से पाने के लिए संगठित होकर आन्दोलन की 
शुरुआत की। वह इस तथ्य की खोज में लगी कि 'क्यों' और “कैसे” स्त्री अपने 
अधिकारों से वंचित कर दी गई। सीमोन ने सर्वप्रथम इस मुद्दे को उठाया। उसकी 
निम्न पंक्तियाँ द्रष्टव्य हैं “प्रश्‍न उठता है कि आखिर यह कैसे शुरू हुआ? यह 
समझना तो आसान है कि दो सैक्स के बीच दन्द का कारण दैत की स्थिति थी। 
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इसमें कोई सन्देह नहीं कि जो विजेता है, वह पूर्णता की स्थिति पाएगा, लेकिन ऐसा 
क्या था जिसके कारण पुरुष ही प्रारम्भ से विजेता बना। यह भी तो सम्भव था कि 
औरत की जीत होती या फिर इस संघर्ष की। इस प्रकार निदान नहीं होता। आखिर 
क्यों यह दुनिया अब तक पुरुष की ही रही? क्या यह बदलाव अच्छा है? अतीत 
के हित में है? क्या इसके कारण औरत और मर्द में जागतिक विषयों में बराबरी का 
साझा होना सम्भव हो सकेगा?” 

इस प्रकार प्रतीत होता है कि स्त्री अब पूरी परम्परा को, पूरे इतिहास को शक 
की निगाह से देखने लगी। 

“पुरुषों के दृष्टिकोण के बचकानेपन को समझने के लिए पूरी स्थिति को 
समझना जरूरी है। पुरुष औरत की अन्यता की स्थिति से कई सूक्ष्म फायदे भी 
उठाता है। इस तरह लगता है कि औरत के प्रति जो पुरुष जितना आक्रामक और 
घृणापूर्ण होता है, वह उतना ही अपनी हीन ग्रन्थि का शिकार है। संस्कारवश पुरुष 
औरत से मिली हुई सुविधाओं को छोड़ना नहीं चाहता, इस आशंका से वह ग्रस्त 
रहता है। वह सोचता है कि अधिकारों को छोड़ते ही उसकी औरत भी छूट 
जाएगी |”! 

पितृसत्ता के प्रति इस दृष्टिकोण के सामने आने के बाद स्त्रीवादी आन्दोलन 
नए अपने संरचनात्मक स्वरूप में आगे बढ़ा। पारम्परिक मिथक, धार्मिक रूढ़िवाद 
और सामाजिक, राजनीतिक विषमता का विरोध तो किया ही गया साथ ही स्त्री 
मनोविज्ञान की परम्परित धारणाओं की भी पुनर्व्याख्या की गई। 

परम्परित मनोविश्लेषण के सम्बन्ध में सीमोन द बोउवार का विचार द्रष्टव्य है 

“वस्तुतः मनोविश्लेषण का पूरा विवेचन प्रायः पुरुष मनोविश्लेषकों द्वारा ही 
किया गया है। यह मनोविज्ञान ही है, जिसमें पुरुष की परिभाषा मानव प्राणी के रूप 
में और स्त्री को परिभाषा नारी के रूप में की गई है। जब स्त्री सर्वोपरिता की ओर 
बढ़ती है, तो कहा जाता है कि वह पुरुष की बराबरी करती है। लड़की माता-पिता 
के बीच निरन्तर तादात्म्य-बोध के ढन्द में फॅसी रहती है। प्रश्‍न है कि वह पौरुषीय 
हो या नारी-सुलभ प्रवृत्तियों को ही सुधारे? मेरे मत से इसके बदले स्त्री का सही 
इन्द्र यह है कि या तो वह अपनी अन्यता की नियति को स्वीकार कर ले या फिर 
अपनी आत्मसत्ता की वैयक्तिकता स्थापित करे ।”* 

शरीर संरचना की जैविक व्याख्या कर जर्मेन ग्रीयर इस निष्कर्ष पर पहुँचती हैं 
कि स्त्री देह को लिंग, हड्डी, गोलाई, केश और कोख तक सीमित कर देना पुरुषों 
की चाल है, जबकि सत्य कुछ और ही है। वक्ष की गोलाई पर जर्मेन ग्रीयर लिखती 
हैं “छाती का आधार बनाने वाली ग्रन्थि एक उत्तल ढाँचा है जो दूसरी पसली से 
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छठी पसली तक फैला है, उसके आसपास जमा होकर छातियों के बीच का दर्रा बनाने 
वाली चर्बी अपने आप में कोई यौन लक्षण नहीं है। ऐसे मामलों में जहाँ बड़ी छातियों 
वाली स्त्री के शरीर पर और जगह चर्बी नहीं दिखती, शरारत हॉर्मोन की होती है। 
छातियों पर दिया जाने वाला ध्यान और छातियों के मुरीद जो सचमुच चाहते हैं, उसे 
लेकर होने वाली उलझन, ये दोनों मिलकर स्त्रियों को कुछ ज्यादा ही परेशान करते 
हैं। वे एकदम ठीक तो कभी हो नहीं सकतीं, वे हमेशा ही या तो बहुत छोटी होंगी 
या बहुत बड़ी, गलत आकार की या बहुत पिलपिली। स्तनीय रूढ़छवि के लक्षणों 
को अपना पाना असम्भव है, क्योंकि यह बनावटी है, लेकिन इनकी नकल 
किसी-न-किसी तरह की ही जानी चाहिए। सच्चाई या तो थुलथुल है या 
मरघिल्ली ।”?' 

पितृसत्ता की लिंग-राजनीति पर मिलर का विचार यहाँ द्रष्टव्य है “हमारा 
समाज ऐतिहासिक सभ्यताओं के समान पितृक है। तथ्य इसके प्रमाण हैं कि अगर 
कोई सेना, उद्योग, तकनीक, यूनिवर्सिटी, विज्ञान, राजनीतिक व्यवस्था, आर्थिकता, 
संक्षेप में समाज के प्रत्येक क्षेत्र में शक्ति, यहाँ तक कि पुलिस के क्षेत्र में भी सत्ता 
हमेशा पुरुष के हाथों में रही है।”” 

भाषा के ऊपर भी पुरुषों का अधिकार बना रहा। भाषा में निहित पितृसत्तावादी 
दृष्टिकोण को सामने लाया गया जिससे यह तथ्य उभरकर आया कि भाषा पुरुषों 
के अनुभव हैं। मुहावरा पुरुषों द्वारा रचित है, जो स्त्री विरोधी है। 

पितृक भाषा के संरचनात्मक स्वरूप पर सुधीश पचौरी अपनी पुस्तक 
'उत्तर-आधुनिक साहित्यिक विमर्श! में लिखते हैं “प्रचलित कोई भी भाषा शिश्न 
केन्द्रिकता से इस कदर संचालित होती है कि वह स्त्री अनुभव को पूरी तरह से व्यक्त 
करने में असमर्थ ही रहती है। यों भाषा एक सामाजिक सम्बन्ध है, लेकिन सदियों 
से पुरुषों के द्वारा रचित स्व-केन्द्रित अनुभवों का निर्माण करने के कारण स्त्री अनुभव 
को बहुत दूर तक खारिज कर चुकी है। उसकी दी हुई भाषा के स्तरों एवं संरचना 
को तोड़े बिना स्त्री को वाणी नहीं मिलती। स्त्रियाँ जहाँ काम करती हैं, वहाँ उन्हें 
शिश्न-केन्द्रित भाषा के अतिचार का सामना करना पड़ता है। यह स्थिति कितनी 
भयावह और सार्वजनिक है कि “लेना”, 'देना', 'लेंगी', 'देंगी' जैसी मामूली क्रियाओं 
तक को मर्दों द्वारा द्विअर्थी बना दिया जाता है।”* 

पुरुष वर्चस्ववादी भाषा के सम्बन्ध में एक पाश्चात्य विद्वान का मानना है 
“हमें भाषा की खोज करनी होगी, अन्यथा हम नष्ट हो जाएँगी ।”?* 

समाज में प्रचलित गालियाँ भी लिंग पर आधारित रही हैं। ये गालियाँ मूलतः 
पुरुष के लिंग-केन्द्रित रही हैं। इन गालियों के विरुद्ध तीव्र प्रतिक्रिया हुई। इस 
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सम्बन्ध में सुधीश पचौरी लिखते हैं “भाषा की यह शिश्न केन्द्रितता औरत को 
निर्वाक बनाती है। दुनिया को तमाम लेखिकाओं को प्रचलित भाषा अपूर्ण और 
लिंगभेदी लगी है और नई भाषा वे आसानी से नई बना सकी हैं। इसलिए एक ऐसा 
विमर्श पैदा हुआ जो खामोशियों से अर्थ देता है। स्त्रियों के शब्दकोश में गालियों 
की मात्रा बहुत कम अथवा शून्य होती हैं तो इसलिए कि गालियाँ मूलतः शिश्न 
केन्द्रित व्याकरण से उद्भूत होती हैं।”* 

मैनेजर पांडेय गालियां का समाजशास्त्रीय विश्लेषण करते हुए लिखते 
हैं “अगर इन गालियों का समाजशास्त्रीय विश्लेषण करें तो यह साफ जाहिर होगा 
कि दुनिया में जितनी गालियाँ हैं वे स्त्रियों के लिए होती हैं। गालियाँ दी तो पुरुष 
को जाती हैं पर वे मूलतः स्त्रियों को अपमानित करने के लिए दी जाती हैं।”* 

उपरोक्त विश्लेषण से यह तथ्य सामने आता है कि पुरुष केन्द्रित भाषा को 
नकारा गया जो स्त्रीवादी आन्दोलन की नई अन्तर्टुष्टि की देन थी। 

पितृसत्ता के इस षड्यंत्र का मुख्य उद्देश्य स्त्री की स्वतंत्रता को कुचलना था । 
पितृसत्ता के सारे पहलुओं पर विचार करते हुए जिस चीज की माँग की गई वह स्त्री 
की स्वतंत्रता थी। 

पुरुष चूँकि हमेशा से स्त्री की स्वतंत्र सत्ता से उरता रहा है, अतः उसने सर्वप्रथम 
स्त्री की स्वतंत्रता को अपने आक्रमण का केन्द्र बनाया। पितृसत्ता के विभिन्न 
पहलुओं का विश्लेषण करते हुए राजेन्द्र यादव अपनी पुस्तक “आदमी की निगाह 
में औरत” में लिखते हैं “इस सारे साहित्यिक और सांस्कृतिक गरिमामय शब्दजाल 
से आदमी ने औरत की जिस एक चीज को मारा, कुचला या पालतू बनाया है, वह 
है उसकी स्वतंत्रता । आदमी हमेशा से नारी की स्वतंत्र सत्ता से डरता रहा है और 
उसे ही उसने बाकायदा अपने आक्रमण का केन्द्र बनाया है। अपनी अखंडता और 
सम्पूर्णता में नारी दुर्जय और अजेय है। वहाँ वह ऐसी शक्ति का है जो स्वतंत्र और 
स्वच्छंद है, बनैली और स्वैरिणी इसलिए आदमी ने उसे तोड़ा है। तोड़कर ही किसी 
को कमजोर और पालतू बनाया जा सकता है। आदमी ने लगातार और हर तरह 
कोशिश की है कि उसे परतंत्र और निष्क्रिय बनाया जा सके।”? 

इस प्रकार स्त्रीवादियों द्वारा स्त्री-स्वतंत्रता को माँग रखी गई। यह स्वतंत्रता 
पितृसत्ता के हरेक पहलुओं से निजात दिलाने की थी। स्त्रीवादी आन्दोलन अपने नए 
संरचनात्मक स्वरूप में नई अन्तर्दुष्टियों के साथ पितृसत्ता से स्त्री स्वतंत्रता की बात 
उठाई । 

अध्ययन से यह भी स्पष्ट होता है कि अब स्त्रियाँ चुप बैठने वाली नहीं रहीं। 
पुरुषों द्वारा दिए गए प्रत्येक बन्धनों से वह निजात पाना चाहती हैं जो उसकी 
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स्वतंत्रता की राह में रोड़े अटकाते हों। जर्मेन ग्रीयर स्त्री स्वतंत्रता की बात पर 
लिखती हैं “आँखों में आँखें डालकर देखते इंसान के बजाय देखी जा रही चीज होने 
से आजादी। आजादी मर्दों की खाई-अघाई चाहत को उकसाते रहने की जिम्मेदारी 
से, जिसकी नाक तले किसी भी छाती की सख्ती या किसी भी टाँग की लम्बाई नहीं 
आती । आजादी तकलीफदेह कपड़ों से, जिनका पहना जाना मर्दों को गुदगुदाने के 
लिए जरूरी है। उन जूतों से आजादी, जो हमें छोटे कदम लेने पर मजबूर करते हैं। 
हम पर बरसती लानत-छीछालेदर से आजादी, बलात्कार से आजादी चाहे वह इमारत 
बना रहे मर्दों द्वारा जुबानी नंगा करने से हो, चाहे रोजमर्रा के कार्यों के सिलसिले 
में आते-जाते टोह रखे जाने, बात कहे जाने या सड़क पर पीछा किए जाने। मर्द 
सहकर्मियों की चिपचिपी छेड़छाड़ या बॉस के टटोलने या उन्हें हम प्यार करती हैं 
उन मर्दों के परपीड़न या हमें हमारी इच्छा के विरुद्ध इस्तेमाल करने या किसी 
परिचित या अपरिचितों के दल दारा हिंसा से आतंकित करने और पीटने से हो ।”* 

स्त्री की शरीर संरचना की पारम्परिक धारणा की वैज्ञानिक व्याख्या की गई और 
यह दिखाने का प्रयास किया गया कि स्त्री को 'देह' के रूप में परिभाषित करना 
पितूसत्ता की चाल है। 

इस प्रकार स्त्रीवादी आन्दोलन नए संरचनात्मक स्वरूप में आगे बढ़ा। नई 
अन्तर्दृष्टियाँ स्थापित हुई। लिंग-भेद को सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण मुद्दा बनाया गया । 
पुरुष प्रभुसत्तात्मक लैंगिक राजनीति को सामने लाया गया। 


वैज्ञानिक तर्क और यूरोपीय प्रभाव 


जैसे-जैसे सभ्यता के विकास के साथ वैज्ञानिक खोजों एवं अध्ययनों का विकास होता 
गया नारीवादी आन्दोलन पर भी वैज्ञानिक अध्ययनों का प्रभाव पड़ता गया। 
स्त्रीवादी आन्दोलन में सदियों से प्रचलित पितृसत्ता के रूढ़ मूल्यों के विरुद्ध तीव्र 
वैज्ञानिक तर्को के आधार पर प्रतिक्रिया हुई । पुरुष निर्मित सामाजिक एवं धार्मिक 
मिथकों को वैज्ञानिक तक की कसौटी पर कसा जाने लगा। 

सीमोन की दृष्टि में मिथक, मिथ्या-वस्तुओं का जाल है, जिसमें स्थापित मूल्यों 
पर आस्था रखने वाले व्यक्ति सहज में फॅस जाते हैं” सीमोन मिथक को पुरुषवादी 
बताते हुए कहती हैं “इस प्रकार यह मिथ पुरुष के लिए उपयोगिता की ही दृष्टि 
से वर्णित किया जाता है । स्त्री सम्बन्धी कल्पना मानो विलासिता है। यह तो तभी प्रकट 
होती है जब पुरुष अपनी आवश्यकताओं की माँग से भागता है। सम्बन्ध जितने 
वास्तविक होते हैं, उतनी कम कल्पना और आदर्शरूप की आवश्यकता होती है।”* 
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अध्ययनों से प्रतीत होता है कि समाज में प्रचलित मिथकों की स्थापना पितृसत्ता 
ने अपनी उपयोगिता को दृष्टि में रखकर की। 

जर्मेन ग्रीयर ने देह सम्बन्धी मिथक को वैज्ञानिक कसौटी पर बड़े ही प्रभावशाली 
ढंग से जाँचा-परखा है। स्त्रीलिंग की वैज्ञानिक व्याख्या करती हुई जर्मेन ग्रीयर 
लिखती हैं “अगर हम शरीर की कोशिका को इतना आवर्धित कर पाएँ कि गुणसूत्रों 
को करीब 2,000 गुना बड़ा करके देख पाएँ तो हम उस विभेदन को देख पाएँगे जो 
मानवीय लिंग के लिए परमावश्यक है। पुरुष शरीर की कोशिका में पैंतालीस अन्य 
गुणसूत्रो के साथ एक नन्हा-सा गुणसूत्र है, ४ गुणसूत्र । असल में यह लिंग गुणसूत्र 
बिल्कुल नहीं है और अपने पार्थक्य के कारण इसकी कुछ अजीब ही समस्याएँ हें ॥?73 

जॉन स्टुअर्ट मिल का मानना है कि, “यह कहने से भी कुछ साबित नहीं होता 
कि दोनों लिंगों के स्वभाव के अनुसार ही उनके वर्तमान कार्य और स्थितियाँ बँटी 
हुई हैं और यही उनके लिए श्रेष्ठ है।...कोई भी दोनों लिंगों के स्वभाव को न जान 
सका है, न जान सकता है, जब तक कि उन्हें अलग-अलग स्थितियों में रखकर देख 
न लिया जाए।”* 

इस प्रकार स्त्रीवादी आन्दोलनों के दौरान पितृसत्ता द्वारा प्रचलित, प्रचारित ज्ञान 
को वैज्ञानिक तर्कों दारा खारिज करने की कोशिश की गई। इस सन्दर्भ में प्रभा 
खेतान का मत यहाँ द्रष्टव्य है “स्त्रीविमर्श के केन्द्र में चूँकि स्त्री है इसलिए 
पितृसत्ता द्वारा अर्जित और प्रचारित ज्ञान को वह अस्वीकार करता है। नारीवाद 
पारम्परिक ज्ञान और दर्शन को चुनौती देता है। ऐतिहासिक रूप से हम पुरुष प्रधान 
समाज में रहते आए हैं, जहाँ स्त्री ज्ञाता नहीं बल्कि ज्ञान की विषय-वस्तु है। हम 
जिसे यथार्थपरक ज्ञान या वस्तुपरक ज्ञान कहते हैं, वास्तव में वह पुरुषों दारा निर्मित 
एवं उत्पादित ज्ञान है। इसी ज्ञान को पुरुष सत्ता ने समाज के केन्द्र में अधिष्ठित 
किया। इसके विपरीत नारीवादी सिद्धान्त स्त्री-केन्द्रित ज्ञान की चर्चा करता है।”» 

स्पष्ट है कि यह स्त्री केन्द्रित ज्ञान वैज्ञानिक तर्क से सम्पृक्‍त था। 

अध्ययनों से प्रतीत होता है कि सदियों से स्त्री को 'दुर्बल' माना जाना पितृसत्ता 
की एक चाल रही है, लेकिन यह मिथक अब टूट रहा है। स्त्री-विमर्श में यह तथ्य 
उभरकर सामने आया कि स्त्री को पुरुषों द्वारा जान-बूझकर शारीरिक और मानसिक 
रूप से दुर्बल बनाया गया ताकि वह पुरुषों की गुलाम बनी रहे। आज की स्त्री 
पितृसत्ता द्वारा निर्मित उन सभी प्रतिमानों का विरोध करती है जो अवैज्ञानिक है। 

तसलीमा नसरीन लिखती हैं, “स्त्री को दुर्बल कौन समझते हैं? जो कहते हैं कि 
स्त्री शारीरिक रूप से दुर्बल हैं, वे गलत कहते हैं, वे झूठ बोलते हैं। आज भी अगर 
एक नर और नारी शिशु को भरे तालाब में छोड़ दिया जाए तो पहले जिस शिशु 
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की मौत होगी, वह नर शिशु ही होगा। यदि नारी शिशु का फेफड़ा या हृदय नर 
शिशु से ज्यादा शक्तिशाली है, यदि प्रतिरक्षा या जिन्दा रहने की क्षमता नारी शिशु 
में अधिक है तो कैसे एक झटके में राय दे दी जाती है कि स्त्री दुर्बल, कोमल, भीरू 
और लाजवंती होती है 79 

स्त्री-विमर्श की शुरुआत यूरोप में हुई । जिसका प्रभाव निश्चय ही एशिया सहित 
विश्व के तमाम देशों में चल रहे स्त्री आन्दोलन पर पड़ा। यूरोप में स्त्रीवादी 
आन्दोलन के दौरान सर्वप्रथम स्त्री के स्वतंत्र अस्तित्व की माँग की गई। 

सीमोन ने सर्वप्रथम इस बात की माँग की कि औरत का स्वतंत्र अस्तित्व हो, 
वह पुरुष के साथ रहकर भी उसकी दासी या गुलाम बनकर नहीं रहे। स्त्री 
स्वाधीनता को पारिभाषित करते हुए सीमोन लिखती हैं “स्त्री स्वाधीनता का अर्थ 
हुआ कि स्त्री पुरुष से जिस पारम्परिक सम्बन्ध को निभा रही है, उससे मुक्‍त हो 
हम स्त्री-पुरुष के बीच घटने वाले सम्बन्ध को नकार नहीं रहे। उसका अपना स्वतंत्र 
अस्तित्व होगा और वह पुरुष की होकर भी जिएगी। दोनों अपनी स्वायत्तता में दूसरे 
का आनन्दरूप भी देखेंगे। दासत्व जब समाप्त होगा और वह भी आधी मानवता 
का, तब व्यवस्था का यह ढोंग समाप्त हो जाएगा ।”5 

सीमोन ने जिन मुद्दों को उठाया वह भारत के सन्दर्भ में भी प्रासंगिक थे 
क्योंकि उसने वर्ग औरप सम्प्रदाय से अलग स्त्री को एक वर्ग माना जो पूरी दुनिया 
में शाषित है। 

सीमोन द बोउवार अपनी पुस्तक सस्त्री उपेक्षिता” में अपना निम्न विचार प्रस्तुत 
करती हैं “स्त्री को, अमीर हो या गरीब, श्वेत हो या काली, अपनी लड़ाई खुद 
लड़नी होगी । यह दुनिया पुरुषों ने बनाई पर स्त्री से पूछकर नहीं। फ्रांस की राज्य 
क्रान्ति हो या विश्वयुद्ध, स्त्री से पुरुष सहारा लेता है और पुनः उसे घर लौट जाने 
को कहता है। वह सदियों से ठगी गई है। यदि उसने कुछ स्वतंत्रता हासिल भी की 
है तो उतनी ही, जितनी कि पुरुष ने अपनी सुविधा के लिए उसे देना चाहा ।?* 

अध्ययनों से स्पष्ट है कि सीमोन का मुक्ति-सन्देश पूरे दुनिया की स्त्री-मुक्ति 
के लिए रहा और उसका प्रभाव एशियाई देशों के स्त्रीवादी आन्दोलन पर भी पड़ा। 
भारतीय स्त्रीवादी आन्दोलन पर भी सीमोन की पुस्तक सस्त्री उपेक्षिता’ (द सेकेंड 
सैक्स) का प्रभाव बहुत गहराई से पड़ा। 

इसकी पुष्टि प्रभा खेतान की निम्न पंक्तियों से होती है “लगता है कि सीमोन 
हमारी माँ, बहन या बड़ी गहरी दोस्त हैं, जिनकी गोद में कभी मुँह छिपाकर हम रोए 
और जो हमारा दर्द और हमारी त्रासदी सब कुछ समझती है। उनसे हमें कुछ कहना 
नहीं पड़ता। हमसे बहुत दूर बैठकर भी वे जानती हैं कि औरत होना किसे कहते हैं।'”' 
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यूरोप में स्त्री-मुक्ति के सन्दर्भ में दूसरी प्रमुख माँग थी स्त्रियों की आर्थिक 
स्वतंत्रता । इस सन्दर्भ में एलेन सोवोल्टा की टिप्पणी द्रष्टव्य है “स्त्री दलन का 
मुख्य कारण निजी सम्पत्ति की अवधारणा है । यह अवधारणा एक ऐसी व्यवस्था का 
जनक है, जो सिर्फ कुछ व्यक्तियों के हाथों से सम्पत्ति और सत्ता दोनों दे देती हैं।”5 

आर्थिक रूप से स्वतंत्र स्त्री खुद निर्णय लेना सीखती है, इस विचारधारा ने 
भारत में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन पर प्रभाव डाला । शिक्षा के आलोक में स्त्रियाँ आर्थिक 
उपार्जन के लिए आगे आई । 

'हंस' के मार्च 200 विशेषांक में प्रभा खेतान ने इस सन्दर्भ में विस्तार से चर्चा 
की है। 

वह मानती हैं कि आर्थिक स्वतंत्रता प्राप्ति के बाद ही सही मायने में स्त्री स्वतंत्र 
हो पाएगी । जो लोग इस स्वतंत्रता को यौन-उच्छुंखलता का ही पर्याय मानते हैं उनकी 
आलोचना करते हुए प्रभा खेतान लिखती हैं “नारीवाद केवल नर-मादा के 
आन्तरिक सम्बन्धों का ही उल्लेख नहीं करता । यह स्त्री की यौनिकता को स्थापित 
जरूर करना चाहता है मगर सबसे अधिक नारीवाद स्त्री की यौनिकता के प्रति उस 
समझ को अभिव्यक्त करना चाहता है और उस बोध को हासिल करना चाहता है 
जिसके बारे में स्त्री अब तक खामोश रहती आई है।”* 

उत्तर-आधुनिकतावादियों का प्रभाव भी भारतीय स्त्रीवादी आन्दोलन पर दिखाई 
पड़ता है। उत्तर-आधुनिकतावादियों के अनुसार स्त्री शोषण का सबसे बड़ा हथियार 
यौन-शोषण है और यौन-शोषण की औजार है भाषा। 

इस सन्दर्भ में जूलिया क्रिस्तोवा का मानना है “सभी महत्त्वपूर्ण साहित्यिक 
कृतियाँ चाहे स्त्री की हों या पुरुषों की, पितृसत्तात्मक 'सिम्बॉलिक' और 
मातृ-संवेदनामूलक 'सिमिऑटिक' के विषय तत्त्वों का समायोजन होती हैं 'वस्तुनिष्ठ' 
और “आत्मनिष्ठ” का समायोजन, तर्क और अंतः प्रज्ञामूलक उस अर्धविस्मृत भाषिक 
लय का संयोजन, जो गर्भ में माँ की देह से छनकर शिशु देह में उतर आता है।”४ 

पितृसत्ता की भाषा पर उत्तर-आधुनिक विमर्श प्रस्तुत करते हुए सुधीश पचौरी 
लिखते हैं “सदियों से पुरुषों द्वारा स्व-केन्द्रित अनुभवों का निर्माण करने के कारण 
स्त्री अनुभव को बहुत दूर तक खारिज कर चुकी है। उस दी हुई भाषा को एवं 
संरचना को तोड़े बिना स्त्री को वाणी नहीं मिल सकती ।”” 

पश्चिम में स्त्री-समलैंगिता के मुद्दे पर बहस चली । 'स्त्री-समलैंगिक” समर्थक 
विद्वानों का मानना था कि यह हर तरह के यौन-शोषण से परितृप्त स्त्रियों का 
आपसी सखी-भाव का विस्तार है। 

समलैंगिक सम्बन्धों के औचित्य पर एंड्रीन लिखती हैं “देह से अधिक आत्मा 
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का ताल-बन्ध, एक-दूसरे के सब कुछ कह-सुन लेने के बाद की तृप्ति में एक-दूसरे 
को ऐसा कोमल आत्मीय स्पर्श, स्पन्दन, शान्ति और आराम देने की कोशिश है जो 
पुरुषों के तूफानी संसर्ग में बहुधा मिल ही नहीं पाता ।”” 

जर्मेन ग्रीयर पुरुष की सम्भोग प्रक्रिया को कम्प्यूटरीकृत मानती है क्योंकि औरत 
के लिए सम्भोग का सम्बन्ध शरीर से कम, मानसिक ज्यादा होता है। ग्रीयर अपनी 
पुस्तक “फीमेल यूनक' में लिखती हैं. “यह निहितार्थ कि सही प्रक्रम का सही पालन 
होने पर ऐसी सांख्यिकीय आदर्श देहतुष्टि की प्राप्ति सुनिश्चित है जिसमें सन्तोष 
मिलेगा, विषादकारी और भ्रामक है। उत्तेजना की जगह कोई भी चीज नहीं ले 
सकती, सहलाना, बहलाना सन्तोष की गारंटी नहीं है, क्योंकि मामला मनोलैंगिक 
विमोचन का है पूर्ण तुष्टि स्नायु के एक छोटे-से गुच्छे में नहीं, पूरे व्यक्ति के लैंगिक 
जुड़ाव में है। कामोत्ताप के बाद स्त्रियों के लिए बना रहने वाला रति का आनन्द 
जिसे पुरुष घोर आश्चर्य से देखते हैं, भग-शिश्न में नहीं, एक सामान्य ऐन्द्रिक 
प्रतिक्रिया पर आधारित है । यह स्त्री की प्रतिक्रिया को कुंठित करती है। प्रणय और 
प्रेमविद्वलताविहीन उर्जस्विता का पुरुष-आदर्श भयावह रूप से विषण्ण कर देने वाला 
है : विमोचन को जब मशीनी शब्दावली में अभिव्यक्त किया जाता है। रति योनि 
में किया गया हस्तमैथुन हो जाती है।”* 

स्पष्ट है कि ऐसी परिस्थिति में स्त्री का समलैंगिक सम्बन्ध स्थापित करना 
सायास घटित एक घटना मात्र है जिसे यूरोप में अब स्वीकारा जाने लगा है। 

हिन्दी में समलैंगिक सम्बन्धों को लेकर राजकमल चौधरी ने एक उपन्यास 
लिखा था 'मछली मरी हुई!” जिस पर पितृसत्तात्मक समाज के पैरोकारों की तीव्र 
प्रतिक्रिया हुई थी। इस्मत चुगताई की कहानी 'लिहाफ' इन्हीं समलैंगिक सम्बन्धों 
को उद्घाटित करती है। 

शशिप्रभा शास्त्री का उपन्यास 'कोडवर्ड' इन्हीं सम्बन्धो के विभिन्न आयामों पर 
एक सार्थक बहस चलाती है।/ 

ऐसा प्रतीत होता है कि आधुनिक जिन्दगी के तेज रफ्तार में खुद को अकेली 
महसूस करती स्त्रियों की संख्या भारत में भी बढ़ी है। जिसके कारण हिन्दी-साहित्य 
में भी यह मुद्दा विवेचन की परिधि में आ गया है। 

भारतीय स्त्री-विमर्श पर यूरोपीय प्रभावों पर विचार करती हुई प्रभा खेतान 
लिखती हैं “क्या स्त्री-विमर्श केवल पश्चिमी विचारधारा है? क्या वहाँ की स्त्रियाँ 
केवल अपनी समस्या से जूझ रही हैं, यहाँ भारतीय समाज में उसकी उपयोगिता? 
जहाँ तक उपयोगिता का प्रश्न है, पश्चिम की बहुतेरी चीजें, तकनीक और ज्ञान को 
हमने समाज में काम में लिया है, यह सही है कि पश्चिम की कोई भी विचारधारा 
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हम उसी रूप में नहीं अपनाते हैं। सामाजिक आलोचना के क्षेत्र में हम उन पूर्वानुमानों 
को काम में लेते रहेंगे, जिससे वैचारिक जगत में सुविधा मिले ॥”* 

उपरोक्त विश्लेषण से यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय स्त्रीवादी आन्दोलनों 
पर यूरोपीय प्रभाव बहुत गहरा रहा है। 

लेकिन ऐसा नहीं है कि भारतीय स्त्रीवादी आन्दोलन पश्चिमी आन्दोलन की 
नकल है। अध्ययनों से साफ पता चलता है कि पश्चिमी विचारधारा को यहाँ के 
स्त्रीवादियों ने अपने ढंग से परिवेश के अनुकूल अपनाया। 


पूँजीवाद और स्त्री : विभिन्न आयाम 


'पूँजीवाद' ने स्त्री-मुक्ति आन्दोलन का सर्वाधिक गलत फायदा उठाया। स्त्री की 
आर्थिक स्वतंत्रता को बहाना बनाकर पूँजीवाद के विभिन्न चरणों में बाजार के शोहदों 
ने उसे बाजार में लाकर खड़ा कर दिया। 

अभय कुमार दूबे ने 'हंस' के विशेषांक 'स्त्री : भूमंडलीकरण : पितृसत्ता के नए 
आयाम’ के आवरण लेख में इस मुद्दे पर विस्तार से चर्चा की है। वे लिखते 
हैं “पूँजीवाद के विभिन्‍न चरणों में बाजार के फायदे के लिए महिला के श्रम को 
घर के दायरे से निकालने की शुरुआत हुई, लेकिन महिला-मुक्ति अपनी सम्पूर्णता 
में कहीं भी उपलब्ध नहीं हो पाई ॥”* 

'पूँजीवाद' के दारा स्त्री को आर्थिक आजादी तो दी गई परन्तु वह सिफ देह 
के रूप में कैद कर दी गई। 

भूमंडलीकरण पूँजीवाद की देन है जिसमें स्त्री देह का व्यवसाय प्रमुखता से 
फल-फूल रहा है। इस सन्दर्भ में पूँजीवादी अवधारणा के विकास के साथ-साथ 
विभिन्न राज्यों (राष्ट्रों) ने अपने राजस्व के लिए भी स्त्रियों का इस्तेमाल किया। 

अभय कुमार दूबे के अनुसार “जिन-जिन देशों की अर्थव्यवस्था पर पूँजी के 
चंचल चरित्र के कारण दुष्प्रभाव पड़े, उन देशों में घरेलू काम के लिए स्त्रियों को 
प्रोत्साहित किया गया । अमीर देशों में घरेलू काम के लिए और यूरोप के चकला घरों 
के लिए करोड़ों स्त्रियों को अपराधी गिरोहों के जरिए सीमा पर भेजा गया। इस 
व्यापार में भूमंडलीकृत राष्ट्रों की छिपी और खुली सहमति शामिल थी। उन स्त्रियों 
ने अजनबी धरती पर अपना श्रम और देह बेचकर विदेशी मुद्रा भेजी जिससे देशी 
अर्थतंत्रों ने विदेशी कर्ज चुकाया और भूमंडलीकरण की होड़ जारी रखी। औरत की 
देह, उसके श्रम और उसकी छवि के भूमंडलीकरण ने अतीत के किसी भी काल के 
मुकाबले स्त्रियों का सर्वाधिक दोहन किया।”” 
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उपरोक्त सन्दर्भ में एक सर्वेक्षण का निष्कर्ष देखना समीचीन होगा 

“992 तक गरीब देशों का कर्ज ].4 खरब डालर हो चुका था। उन्हें कर्ज की 
किस्तें और ब्याज चुकाने में मूल धन से भी ज्यादा ].6 खरब डॉलर का भुगतान 
करना पड़ रहा था। इसके बाद पूँजी के मुक्‍त प्रवाह और उड़न-छू पूँजी की 
कारिस्तानियों के कारण दक्षिण-पूर्व एशिया के देश गहन मुद्रा संकट के शिकार हो 
गए। एक तरह से उनके अर्थतंत्रों का दिवाला निकल गया। इसलिए उन्हें अपनी 
औरतें निर्यात करके, सैक्स-टूरिज्म को प्रोत्साहित करके और वधुओं का निर्यात 
करके, विदेशी मुद्रा कमाने का सिलसिला शुरू करना पड़ा जो आज तक जारी है।”* 

विदेशों में काम कर रही औरतें, चाहे वे यौन उद्योग में हों या घरों में नौकरी 
करती हों, भूमंडलीकरण के इस युग में सरकारों की विदेशी मुद्रा जरूरतें पूरा करने 
में मुख्य भूमिका निभाती हैं। फिलीपींस औरतों के निर्यात के मामले में सबसे आगे 
है। उसके लिए इससे होने वाली आय विदेशी मुद्रा का तीसरा सबसे बड़ा स्रोत है।* 

उपरोक्त विश्लेषण से स्पष्ट होता है कि पूँजीवाद ने स्त्री-देह को भूमंडलीकृत 
किया और उसे अन्तराष्ट्रीय बाजार में पहुँचा दिया। 

स्त्रियों की यौनिकता का ही नहीं उसके श्रम का भी सर्वाधिक दोहन पूँजीवाद 
ने किया। पूँजीवाद के द्वारा नारीवाद को असफल घोषित किया गया। आजादी की 
बात करने वाली महिलाओं को 'अनाकर्षक', “असुन्दर? और 'यौन-अक्षम' कहकर 
खारिज किया गया। 

अस्सी के दशक में मार्क्सवादी नारीवादियों की मान्यता थी कि पूँजी द्वारा श्रम 
के शोषण का नतीजा उत्पादन-प्रक्रिया में महिलाओं के दरकिनार होते चले जाने और 
उनकी भूमिका गृहिणी के रूप में सीमित होते चले जाने में निकलती है। इन 
नारीवादियों का विश्लेषण नर-नारी सम्बन्धों को सिर्फ पूँजी और श्रम के सम्बन्धो 
के अधीन देख रहा था।” 

लेकिन तीसरी दुनिया के देशों में कार्यरत कई मार्क्सवादी-नारीवादी अर्थशास्त्रियों 
ने पाया कि आर्थिक प्रणाली प्राक-पूँजी हो, सामन्ती हो अथवा पूँजीवादी, हर अवधि 
में विषम नर-नारी सम्बन्धों को प्रोत्साहन देती है और ये सम्बन्ध उस समाज के 
पारम्परिक घटक के रूप में पूँजी के प्रभाव से स्वतंत्र होते हैं।” 

अध्ययनों से यह निष्कर्ष निकलता है कि पूँजीवाद के द्वारा बाजार की जरूरतों 
के हिसाब से स्त्री-पुरुष सम्बन्धों को बनाया-बिगाड़ा जाता रहा है। पूँजीवाद ने अपने 
भूमंडलीकरण के औजारों से औरतों को अलग-अलग पड़े सस्ते और आज्ञाकारी श्रम 
संसाधन के तौर पर इस्तेमाल किया है। 

पूँजीवाद के द्वारा स्त्री-श्रम के दोहन के सन्दर्भ में एक सर्वेक्षण द्रष्टव्य 
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है “986 से 996 के बीच दस वर्षा में श्रम-शक्ति का बड़े पैमाने पर स्त्रीकरण 
हुआ। पहले से जमे हुए नर-नारी सम्बन्धों पर इस प्रक्रिया ने न के बराबर असर 
डाला। औरत की अधीनस्थ स्थिति का लाभ उठाकर उसे पुरुष के मुकाबले कहीं 
कम वेतन दिया गया और कहीं ज्यादा काम लिया गया। औरत ने घर में बिना वेतन 
के प्रजनन और लालन-पालन का काम किया, बाजार में उभरती मजदूर के रूप में 
कठोर परिश्रम करके घर का खर्च निकाला और अपने देश की अर्थव्यवस्था के लिए 
डॉलर और पाउंड दिए। इस समय भूमंडलीकरण अपने श्रम प्रधान के दौर से 
निकलकर उच्च-प्रौद्योगिकी के दौर में पहुँच गया है। उसे महिला श्रमिकों की ज्यादा 
जरूरत नहीं है इसलिए उनकी छँटनी का सिलसिला चल रहा है।”” 

समर्थ स्त्रियों की मजबूरियों का फायदा पूँजीवाद द्वारा उठाया गया। अध्ययन 
से यह ज्ञात होता है कि पूँजीवादी-व्यवस्था में ताकतवर औरतें चाहे खुद को 
आत्मनिर्भर कहें लेकिन वह पूँजीवाद के हाथों की खिलौना भर हैं। 

पूँजीवाद को इस रणनीति पर विचार करते हुए अभय कुमार दुबे लिखते 
हैं “सुन्दर, स्मार्ट, आँधी की तरह अँगरेजी बोलने वाली, उच्च और उच्च-मध्यवर्ग 
की यह स्त्री भूमंडलीकरण के गर्भ से निकली कम तनख्याह पाने वाली और गन्दी 
बस्ती में रहने वाली औरत से भिन्न है। वह पुरुषों पर हुक्म चला सकती है और 
उसका वेतन केवल इसलिए कम नहीं है कि वह जैविक रूप से पुरुष नहीं है। 
निश्‍चित रूप से भूमंडलीकरण ने पिछले पन्द्रह वर्ष में ऐसी औरत को बेहद सफलता 
से दृश्यमान बनाया है। यह औरत बाजार की लैंगिक-तटस्थता और उसके नाम पर 
स्त्री-देह और स्त्री-श्रम का शोषण करने की प्रत्यक्ष व प्रच्छन्न विधियों को ढँक लेती 
है।!४ 

चूँकि पितृसत्ता का पूँजी पर नियंत्रण रहा है। जिसका परिणाम यह निकला कि 
इस नए सम्पन्न वर्ग की स्त्रियों के शोषण के नए मानदंड गढ़े गए। सबल स्त्रियों 
के शोषण को मनीषा ने बड़े ही प्रभावशाली ढंग से चित्रित किया है 

“आपसी सम्बन्ध प्रगाढ़ करने वाली यही उन्मुक्त विचारधारा अचानक घटिया 
लगने लगती है और पति नामक मर्द अपने अधिकार इस्तेमाल करने के लिए 
हाथ-पाँव मारने लगता है। नताशा सिंह और नैना साहनी हाईक्लास सोसाइटी की 
जान हुआ करती थी । जैसिका लाल, जो बिन ब्याहे ही मार दी गई, पार्टीबाज शौकीन 
मिजाज लड़की थी और सुहैब इलियासी ने बाकायदा अंजू से प्रेम विवाह करने के 
बाद उसे कथित रूप से मारा। नताशा, नैना, अंजू तीनों ही सिफ उदाहरण भर हैं।” 

जब खुलेपन की शौकीन ये स्त्रियाँ पारिवारिक जीवन में आई तो इनके प्रेमियों 
पर पति हावी होता गया और वह सम्भ्रान्त-सलीकेदार-दड़बे में रहने वाली 'खांटी 
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पत्नी! तलाशने लगा।”* 

इससे यह बात स्पष्ट होती है कि पूँजीवाद चाहे कितनी भी स्वतंत्रता स्त्री को 
दे दे अन्ततः इस विचारधारा में उसकी स्थिति सिर्फ उपभोग की वस्तु जैसी है, 
क्योंकि पूँजीवाद पितृसत्ता का ही आधुनिक संस्करण है। 

समाज और परिवार इस नई औरत को कुछ इस तरह दबाव में लाता है कि 
वह विवाह करके और समन्तानोत्पत्ति के बाद स्वयं घर-परिवार के लिए अपना कैरियर 
छोड़कर वापस चली जाती है। बहुत बड़े पैमाने पर नौकरी पेशा औरतों में यह प्रवृत्ति 
देखी गई है। बाजार के आग्रहों में घरेलू काम और बच्चों के लालन-पालन के 
पारम्परिक काम का समाजीकरण करने का कोई स्थान नहीं है।* 

अध्ययन से यह भी स्पष्ट होता है कि ताकतवर औरतों का भी पूँजीवाद के 
इस दौर में पुरुष द्वारा आर्थिक, मानसिक शोषण तो हुआ ही है, साथ ही उसका 
यौन-शोषण भी धड़ल्ले से हुआ है। 

ब्रिटेन में हुए एक सर्वेक्षण के अनुसार दफ्तरों में काम करने वाली 28 फीसदी 
औरतों को दफ्तर में सम्भोग करना पड़ता है और उनमें से 65 फीसदी को इसका 
कोई खेद नहीं है। दो हजार कार्मिक महिलाओं से बातचीत करके सम्पन्न किया गया 
यह सर्वेक्षण बड़े शरारतपूर्ण अन्दाज में जानकारी देता है कि कार पार्किंग में कितनी 
प्रतिशत महिलाओं को यौन-क्रिया करनी पड़ी ।* 

स्पष्ट है कि पढ़ी-लिखी सम्भ्रान्त घर की स्त्री भी पूँजीवाद के शोषण से बची 
हुई नहीं है। 

पूँजीवाद ने स्त्री की जिस चीज को सर्वाधिक प्रभावित किया है वह है उसकी 
छवि। पूँजीवाद के द्वारा स्त्री-सौन्दर्य के नए प्रतिमान गढ़े गए। विश्वसुन्दी और 
ब्रह्मांड सुन्दरी जैसी प्रतियोगिताओं का आयोजन शुरू हुआ। फिर विश्वसुन्दरी को 
बाजार में मार्केटिंग के लिए उतारा गया। 

राजकिशोर “स्त्री, परम्परा और आधुनिकता' में लिखते हैं. “यह पूछना इसलिए 
जरूरी है कि विश्व सुन्दरियों का जो उपयोग होता है उसका सुन्दरता की किसी भी 
स्वस्थ अभिव्यक्ति से कोई सम्बन्ध नहीं रखा गया है। विश्व सुन्दरियों को किसी 
भी रचनात्मक या कलात्मक काम में नहीं लगाया जाता। यहाँ तक कि सौन्दर्य की 
पाठशालाओं का शिक्षक भी नहीं बनाया जाता, ताकि दूसरी स्त्रियाँ अपना भविष्य 
बेतहर कर सकें। उनका उपयोग मुख्यतः विज्ञापन जगत के लिए होता है। जिस 
उत्पाद को किसी विश्व सुन्दरी की लोभनीय छवि के साथ जोड़ दिया जाता है, वह 
स्वयं लोभनीय बन जाती है।”' 

पूँजीवादी दौर में पितृसत्ता के नए चेहरे की इस राजनीति को जानने के लिए 
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राजेन्द्र यादव की टिप्पणी गौरतलब है “स्त्री अपनी बौद्धिक या अन्य उपलब्धियों 
के लिए चाहे जितनी हाय-तौबा मचाती रहे, पुरुष की जिद है कि साम, दाम, दंड 
और भेद से वह उसे कमर, कूल्हे, नितम्ब, छातियों से ऊपर उठने नहीं देगा। देह 
को वह इस चकाचौंध के साथ पेश करेगा कि हर औरत देह बने रहने को ही अपने 
होने की एकमात्र सार्थकता मानने को मजबूर हो जाए...उसके दिमाग में मज्जा तक 
खुद जाना चाहिए कि जब तक उसके पास लुभावनी देह है तभी तक उसकी 
विश्वव्यापी प्रतिष्ठा है 79 

लेकिन पूँजीवाद के इस सौन्दर्य मिथक के बारे में सुधीश पचौरी का विचार 
द्रष्टव्य है “बाजार अपनी जरूरतों के अनुसार सौन्दर्य मिथक को बदलता है। क्या 
सौन्दर्य की एक धारणा से दूसरी में संक्रमण की प्रक्रिया नारी का सबलीकरण के 
क्षण से साक्षात्कार नहीं कराती ?...व्यावसायिक पत्रिकाओं, मार्केट और ब्यूटी-मिथ के 
साथ साइबर स्पेस में औरत के “निजी कमरे” के विचार ने एक नितान्त नया 
स्त्री-स्पेस बनाया है जो सामन्ती स्त्री-स्पेस के मुकाबले अग्रगामी और जनतांत्रिक है। 
इसे सिफ इसलिए नहीं धिक्कारा जा सकता है कि वह एक पूँजीवादी-स्पेस है। वह 
अपनी दन्द्वात्मकता में ही खुलता है और वैसे ही पढ़ना जरूरी है।”* 

इस प्रकार स्पष्ट होता है कि पूँजीवाद ने सौन्दर्य के ऐसे मिथकों का निर्माण 
किया है जिसमें स्त्री की छवि सौन्दर्य की कठपुतली जैसी उभरती है। स्त्री को कुछ 
स्वतंत्रता तो मिली लेकिन उससे ज्यादा उसका शोषण हुआ है। 

पूँजीवादी पितृसत्ता की राजनीति को अभय कुमार दूबे, अपने लेख सस्त्री 
भूमंडलीकरण : पितृसत्ता के नए आयाम” में और स्पष्ट करते हुए कहते हैं “सौन्दर्य 
उद्योग का ख्याल है कि अगर गृहणियों में अपने शरीर, त्वचा और चेहरे के लिए 
ललक पैदा कर दी जाए तो उन्हें विशाल उपभोक्ता वर्ग में बदला जा सकता है। 
इसी मकसद के लिए टी.वी. और वूमेन मैगजीनों का नियोजित इस्तेमाल किया जा 
रहा है। पति को दफ्तर और बच्चों को स्कूल भेजने के बाद गृहणियाँ दोपहर में खाली 
होती हैं। ठीक उसी समय टी.वी. पर अपने बालों को सँवारने, नाखून ठीक करने 
की विधियाँ और उनके फायदे सिखाए जाते हैं ॥”७ 

उपरोक्त विवेचन से यह तथ्य सामने आता है कि पूँजीवाद अपने विभिन्न 
आयामों दारा स्त्री का शोषण करता है और उसे एक “वस्तु” की तरह बाजार में 
परोसता है। पूँजीवाद आज के बाजार का कुछ ऐसा स्वरूप स्थिर कर रहा है जिसमें 
स्त्रियाँ सिफ उपभोग की वस्तु बनी रहे। 

भूमंडलीकरण स्त्री सशक्तीकरण में अन्यतम उपलब्धियाँ हासिल करने का दावा 
करता है लेकिन सवाल यह उठता है कि परिवार, विवाह-संस्था, धर्म और परम्परा 
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को बिना कोई क्षति पहुँचाए यह चमत्कार हुआ, कैसे? साफ है कि भूमंडलीकरण 
बात तो लोकतंत्र के समर्थन की करता है और बाजार का समर्थन करते हुए राज्य 
के हस्तक्षेप के लिए गुंजाइश छोड़ता है लेकिन सच तो यह है कि वह नारीवाद की 
पूर्णतः उपेक्षा करता है। 


भारत में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन 


भारत में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन की शुरुआत ।9वीं सदी के उत्तराद्ध से मानी जाती 
है। स्वदेशी आन्दोलन के दौरान, आम मध्यवर्ग की स्त्रियों में भी एक नया प्रबोधन 
एक नई मुक्ति-चेतना से सामाजिक अधिकारों एवं समानता की माँग होने लगी 
थी ।९ 

बीसवीं शताब्दी के पहले दशक में स्वदेशी आन्दोलन और कांग्रेस गरम दल के 
नेताओं का जनता में प्रभाव बढ़ा जिससे स्त्री भी अछूती नहीं रही। गांधी ने इस 
दौरान स्त्री को घर की चौकठ से बाहर निकालकर उसे आजादी के आन्दोलन से 
जोड़ा। 

इस समय के स्त्री-मुक्ति आन्दोलन पर विचार करते हुए वीर भारत तलवार 
लिखते हैं कि “बीसवीं शताब्दी में, विशेषकर प्रथम विश्वयुद्ध के दौरान, हिन्दी क्षेत्र 
में स्त्री स्वातंत्र्य की जिस नई चेतना का प्रादुर्भाव हुआ, उसके स्रोत उन्नीसवीं शताब्दी 
के पुरुष-सुधारकों के आन्दोलन में नहीं, बल्कि उसी सदी के आखिरी दशकों में खुद 
स्त्रियों के नेतृत्व में उठ खड़े हुए स्त्री आन्दोलन की लहर में था।”* 

लगभग इसी समय स्त्री-चेतना को प्रखर अभिव्यक्ति देने वाली पत्रिकाओं का 
भी प्रकाशन शुरू हुआ, वह पत्रिका थी, बाल बोधिनी-]874, माधुरी-।922, 
सुधा-।927, 'हंस॒-930 ।6 

922 में प्रकाशित पत्रिका चाँद” के प्रकाशन की शुरुआत, नारी आन्दोलन की 
दृष्टि से महत्त्वपूर्ण घटना मानी जाती है। 

उपरोक्त पत्रिकाओं के माध्यम से नारी-चेतना को सशक्त अभिव्यक्ति प्रदान 
की गई। 

इस सन्दर्भ में कात्यायनी का कथन द्रष्टव्य है “सरस्वती, प्रभा, प्रताप, 
अभ्युदय, मर्यादा, सुधा और माधुरी या तो नारी विषयक सामाजिक समस्याओं और 
सैद्धांतिक मुदूदों पर नियमित स्तम्भ चलाते थे या प्रायः लेख प्रकाशित करते थे और 
बहसें चलाते थे। इन लेखों में मुख्यतः छह समस्याएँ उठाई जाती थीं। वे थीं परदा 
प्रथा, बाल विवाह, विधवा-विवाह, मृत स्त्रीत्व विवाह (यानी पत्नी को मृत्यु होने पर 
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पुरुषों द्वारा बार-बार विवाह), स्त्री शिक्षा और स्त्रियों के राजनीतिक अधिकार ।”!* 

नारी आन्दोलनों को एक नई दिशा तब मिली जब उग्र परिवर्तनवादी 
सिद्धान्तकारों ने स्त्री शिक्षा के प्रश्‍न को औरतों की सामाजिक आजादी से जोड़कर 
उठाया। 

नारी मुक्ति आन्दोलन का प्रभाव हिन्दी के कथा साहित्य पर भी पड़ा। 
प्रारम्भिक उपन्यासों पर इसका प्रभाव देखा जा सकता है।” 

रामेश्वरी नेहरू ने “प्रयाग महिला समिति” की स्थापना ।909 ई. में की और 
स्त्री दर्पण” नामक गम्भीर पत्रिका का प्रकाशन शुरू किया। अपने समय की 
सर्वाधिक उग्र और भारत की सम्भवतः पहली नारीवादी लेखक उमा नेहरू इस 
पत्रिका की नियमित लेखिका थी ।* 

इससे स्पष्ट होता है कि ।9वीं सदी के उत्तराद्ध में और 20वीं सदी के प्रारम्भ 
में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन की दिशा तय हो चुकी थी। 

आजादी के आन्दोलनों के दौरान स्त्री अधिकारों की माँग उठती रही। कांग्रेस 
ने बहुत सारे प्रशासनिक निकायों में सरोजनी नायडू, विजय लक्ष्मी पंडित, अरुणा 
आसफ अली आदि महिलाओं को सांकेतिक प्रतिनिधित्व दिया था।” 

महादेवी वर्मा ने श्रृंखला की कड़ियाँ' के माध्यम से गुलामी की जंजीरों को 
तोड़ने के लिए आवाज उठाई। 

“श्रृंखला की कड़ियाँ में महादेवी लिखती हैं “हमें न किसी पर जय चाहिए न 
किसी से पराजय, न किसी पर प्रभुत्व चाहिए न किसी पर प्रभुता। केवल वह स्थान, 
वे स्तत्व चाहिए जिनका पुरुषों के निकट कोई उपयोग नहीं है, परन्तु जिनके बिना 
हम समाज का उपयोगी अंग बन नहीं सकती ।'”% 

महादेवी ने अपनी कविताओं के माध्यम से भी नारी-चेतना को स्वर दिया। 
महादेवी की एक प्रसिद्ध कविता है 

“मैं नीर भरी दुख की बदली 
विस्तृत नभ का कोई कोना 

मेरा न कभी अपना होना 
परिचय इतना, इतिहास यही 
उमड़ी कल थी, मिट आज चली” 

उपरोक्त कविता के आधार पर राजेन्द्र यादव अपनी पुस्तक “आदमी की निगाह 
में औरत” में तत्कालीन स्त्री-मुक्ति चेतना पर टिप्पणी करते हुए लिखते हैं “ये 
महादेवी वर्मा की प्रसिद्ध कविता की मधुर पंक्तियाँ ही नहीं, वरन्‌ सन्‌ 920-25 के 
आसपास को उस भारतीय नारी की व्यथा है, जो शिक्षा, जागृति, स्वतंत्रता आन्दोलन 
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और बदलती स्थितियों में अपने-आपको पहचानने की कोशिश कर रही थी, अपने 
होने! और सामाजिक नियति के प्रति जागरूक हो रही थी। यानी वह बेजान और 
बेजबान चीज से बदलकर “व्यक्तित्व” बन रही थी। संस्कारों, रूढ़ियों और सामन्ती 
विधि-निषेधों में बँधी नारी तब यथास्थिति के खिलाफ विद्रोह नहीं कर सकती थी। 
न “बाहर” की दुनिया के सीधे सम्पर्क में आ सकती थी, न वहाँ से शक्ति और प्रेरणा 
ले सकती थी। किसी भी रूप में पर-पुरुष की तो वह बात भी नहीं सोच सकती 
थी। घर की लक्ष्मण रेखाएँ लाँघ जाने पर उसके लिए सिफ हत्या, आत्महत्या और 
वेश्यालय ही थे...उन दिनों एक और आवाज भी बार-बार उसकी चेतना के दरवाजे 
पर दस्तक दे रही थी, उसे बाहर बुला रही थी और वह थी राष्ट्रीय आन्दोलन के 
उभार की आवाज ।”® 

महादेवी के साहित्य में जहाँ पुरुष द्वारा खीचें गए लक्ष्मण रेखा से बाहर निकलने 
की छटपटाहट दिखती है वहीं कृष्णा सोबती की “डार से बिषुरी', “मित्रो मरजानी', 
सूरजमुखी अँधेरे केश, 'यारों के यार आदि रचनाओं में पितृसत्ता के खोल से 
स्त्री-व्यक्तित्व को निकालने की कोशिश दिखाई पड़ती है। 

“ “मित्रो मरजानी' उपन्यास की नायिका मित्रो हिन्दी की अकेली ऐसी 
कथा-नारी लगती है जो सदियों से लादे गए संस्कारों, सम्बन्धों, सुन्दर-सुन्दर उपमाओं 
को ललकारती, मुँह चिढ़ाती और उन्हें झुठलाती हुई अपनी मूलभूत जरूरत और 
जबान के साथ हमारे सामने आ खड़ी होती है।”” 

सातवें दशक तक आते-आते नारी-मुक्ति की अवधारणा एक नए रूप में हमारे 
सामने आती है। महिलाओं ने तत्कालीन स्वीकृत मान्यताओं को चुनौती दी और 
पितृसत्ता द्वारा स्थापित व्याख्याओं को नकारना शुरू कर दिया। नए माहौल में 
पढ़ी-लिखी स्त्री और परम्परा में जकड़े रहने के आदी परिवार-समाज के बीच स्पष्ट 
अन्तर दिखाई पड़ता है। 

मन्नू भंडारी की कहानी 'त्रिशंकु' की तनु अपने भविष्य के फैसले खुद लेना 
चाहती है। वह अपनी माँ से बेझिझक कहती है “मम्मी तुम भी कमाल करती हो! 
अपनी जिन्दगी को लेकर भी तुम सपने देखो और मेरी जिन्दगी के सपने भी तुम 
देख डालो। कुछ सपने मेरे लिए भी छोड़ डालो ।”” 

उपरोक्त कथन में स्त्री-मुक्ति के आधुनिक स्वर को सुना जा सकता है। 

आठवें दशक में आकर स्त्री-पुरुष सम्बन्धों का विश्लेषण सूक्ष्मता से किया 
गया। पितृसत्ता की गलत परम्परा के विरुद्ध विद्रोह और मुखर होकर हमारे सामने 
आता है। 

चित्रा मुद्गल की कहानी 'दुलहिन' तीन पीढ़ियों के विचारों के अन्तर को 
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समझने की कोशिश करती है। वहीं ममता कालिया की कहानी 'आपकी छोटी 
लड़की” किशोर वय में कुंठित होती हुई लड़की की कथा हमारे सामने रखती है।” 

इस प्रकार सातवें और आठवें दशक के साहित्य में स्त्री का एक नया संघर्षशील 
रूप सामने आता है। वह संघर्ष और विद्रोह के पथ पर आगे बढ़ती प्रतीत होती है। 

बीसवीं सदी के उत्तराद्ध में आकर नारी-मुक्ति आन्दोलन बहुआयामी हो गया । 
पाश्चात्य स्त्री-विमर्शवादी साहित्य का गहरा प्रभाव भारतीय स्त्री-मुक्ति आन्दोलन पर 
पड़ा। महिला आयोग और नारी श्रमिक संघ जैसे संगठन अस्तित्व में आए। औरत 
की तरफ से समान नागरिक संहिता की माँग उठने लगी। स्त्री अब बेहिचक पुरुषों 
के शोषण के खिलाफ आवाज उठाने लगी। 

इस काल की स्त्री चेतना पर रमणिका गुप्ता लिखती हैं “अब 'घर' औरत के 
लिए एक बंदिश, एक कैद की तरह लगने लगा है, जो पहले स्वर्ग समझा जाता था, 
चूँकि वह आपसी साझेदारी में जीना चाहती है। वह भी चाहती है कि सब उस पर 
भरोसा करें, जैसे वह खुद भरोसा करती रही है सदियों से, नहीं तो वह भी भरोसा 
रखने को तैयार नहीं ।'”” 

मृदुला गर्ग के उपन्यास 'कठगुलाब' की पात्र असीमा हर मर्द से नफरत करती 
है यहाँ कि कि वह अपने बाप को भी हरामी कहती है। असीमा का विद्रोह अन्दर 
ही अन्दर खौलता-खदबदाता रहता है।” 

स्पष्ट है कि यह विद्रोह सदियों के शोषण-उत्पीड़न की तीव्र प्रतिक्रिया है जो 
किसी क्षण ज्वालामुखी की तरह फूट पड़ती है। 

स्त्री को परिवार के बाहर ही नहीं परिवार के भीतर भी यौन-शोषण का शिकार 
होना पड़ता है। आज स्त्री-मुक्ति आन्दोलन उस स्थिति में है जहाँ स्त्री अपने विरुद्ध 
हो रहे पितृसत्ता के हरेक मोर्चों पर लड़ाई लड़ती है, चाहे वह उसका भाई या पिता 
ही क्यों न हो। 

प्रभा खेतान के उपन्यास “छिन्नमस्ता” की प्रिया की त्रासदी को इस सन्दर्भ में 
देखा जा सकता है। वह विद्रोह करती है, परिवार से, समाज से। बचपन से ही अपने 
भाई के द्वारा किए गए यौन-शोषण को उसका विद्रोही तेवर मार्मिक अभिव्यक्ति 
प्रदान करती है। “छिन्नमस्ता” का यह उद्धरण द्रष्टव्य है “दूध पीकर मैं बाथरूम 
में घुसी ब्रश किया । पता नहीं मैं माँ के सामने शमीज पहनकर भी नहीं जाती, पर 
दाई माँ से कभी शर्म नहीं आई मैंने फिर पेंटी बदली। नाइटी के लिए हाथ आगे 
बढ़ाया, तब तक दाई माँ की नजर मेरी पैंटी पर पड़ी। सफेद पैंटी में खून के धब्बे!” 

“अरी दइया री, ई का भइल? ई खून कहाँ से? अभई तो दसवाँ बरस लगा 
है...अरे भगवान। हमार बिटिया का ई का किए?” 
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“दाई माँ! यह अम्मावाला खून नहीं है, वह जो हर महीने होता है।” 

“तब?” दाई माँ की आवाज में दहशत थी। 

“बड़े भैया ने आज मुझे...” 

“अरे जालिम, अरे कसाई, अपन सगी बहन को भी नहीं छोड़ा! हम तो ओकर 
हाल सब जानत हुई। बहूजी का डर से कुछ बोला नहीं जात |” 

“दाई माँ, भैया ने यह क्यों किया? मैं नहीं चाहती थी दाई माँ, विश्वास करो । 
मना करने पर उन्होंने ऐसे जोर का थप्पड़ मारा कि...दाई माँ। मैं अम्मा से बोलूँगी, 
जरूर बोलूँगी ।”” 

स्पष्ट है कि आज की स्त्री सबकुछ बोल देना चाहती है। वह पितृसत्ता द्वारा 
दिए गए लज्जा के आवरण में ढँककर चुप नहीं बैठ सकती। 

इस सन्दर्भ में सुरेन्द्र वर्मा का उपन्यास “मुझे चाँद चाहिए” का जिक्र जरूरी 
लगता है। यह उपन्यास वर्षा वसिष्ठ के जरिए मध्यवर्गीय कस्बाई औरत के संघर्ष 
और सफलता की हैरतअंगेज दास्तान है। 

यह बात भी भूली नहीं जा सकती कि कोई भी स्त्री सिफ स्त्री नहीं होती; उसका 
एक विशिष्ट वर्ग, नस्ल, राष्ट्र, परिवार, कबीला, समय और स्थान होता है, जिस पर 
अलग से विचार होना चाहिए ।” 

आज स्त्री-मुक्ति आन्दोलन उस ऊँचाई पर पहुँच गई दिखती है जहाँ वह अपने 
अधिकारों के प्रति सजग है। वह राजनीति में भी बराबर की हिस्सेदारी चाहती है। 
संसद में महिला आरक्षण बिल पास न होने से उन्हें संगठित होने का अवसर मिल 
गया है। वह समाज के सभी स्तर की महिलाओं को साथ लेकर चल रही है। 
आरक्षण-बिल के सम्बन्ध में कुमदनी पति की टिप्पणी द्रष्टव्य है 

“आज असली बात यह है कि मेहनतकश व संघर्षशील महिलाओं को सम्भ्रान्त 
या कठपुतली किस्म की महिलाओं के मुकाबले में कैसे तैयार कर नई चुनौती का 
मुकाबला किया जाए। इसी दिशा में समस्त प्रयास केन्द्रित होने चाहिए, उन्हें टिकट 
भी दिए जाने चाहिए । सबसे अधिक दबी-कुचली व निम्न-वर्ग की महिलाएँ जब सत्ता 
हासिल करने और इसके जरिए समाज परिवर्तन का स्वप्न दिल में सँजोएगी और 
आगे बढ़कर ब्राह्मणवादी व सामन्ती कुल के वर्चस्व की ताकतों का मुकाबला करेंगी, 
तभी इस विधेयक को पारित करने का कोई मतलब होगा।!” 

इस सन्दर्भ में अर्चना वर्मा की टिप्पणी द्रष्टव्य है “भारत का नारीवादी 
आन्दोलन अभी दलित मानसिकता के पहले ही दौर में है। पिछली और अगली सदी 
के सन्धि प्रदेश पर स्त्री अपने हाथ में सशक्तीकरण का प्रावधान लिए खड़ी है लेकिन 
अत्याचारी का प्रतिरूप यानी दोयम दर्जे का पुरुष बन जाने की सम्भाव्य नियति से 
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गुजर रही है। सशक्तीकरण का पहला बिन्दु अपने फैसले खुद करने का अधिकार 
है। यानी एक ओर अपनी छवि को, दूसरी ओर अपने कर्म को स्वयं निर्धारित करने 
का अधिकार। यह किसी के देने से मिलने वाला अधिकार नहीं है। इसे खुद बढ़कर 
लेना होता है।”* 

स्त्री-मुक्ति आन्दोलन की समकालीन धारा और उपलब्धियों के सन्दर्भ में 
राजेन्द्र यादव की टिप्पणी पर भी गौर करना समीचीन लगता हे “यह सही है कि 
नारी मुक्ति आन्दोलन अनेक उलझनों और भटकनों के शिकार रहे हैं। सभी दलित 
आन्दोलन हो जाते हैं। कहीं वे मालिक पुरुषों से होड़ लेकर उन्हीं की तरह 
'हंटरवाली' (हेमंत) बन जाने के रूप में आए हैं तो कहीं पुरुष अस्तित्व को ही 
नकारकर स्वायत्त और स्व-सम्पूर्ण हो जाने में। इन दोनों स्थितियों से होता हुआ 
नारी-मुक्ति आन्दोलन एक नई अवस्था में आ गया है, जहाँ स्त्री एक सह-नागरिक 
की तरह अपनी पहचान स्थापित करना चाहती है। इसके लिए उसका सारा प्रयास 
अब तक प्रयुक्त भाषा और मानसिकता के अस्वीकार और स्वतंत्र व्यक्ति के रूप 
में स्वीकृति का है। यहाँ उनका संघर्ष ही धरातलों पर है, अपने व्यक्तित्व की स्थापना 
और उसके विरोध में कदम-कदम पर लगाए लगे पुरुष-बैरियर (प्रतिरोधक) । जाहिर 
है कि इस प्रक्रिया में परम्परा और संस्कार द्वारा लादे गए अपने ही चेहरे (या सिर) 
को काटकर उसे 'छिन्नमस्ता' बनना पड़ता है, फीनिक्स की तरह अपनी ही आग 
से उठकर नया जन्म लेना पड़ता है। उभरती स्त्री शक्ति के अनेक स्तरों में सामने 
दिखाई देने वाले कुछ आयामों में हैं, सैक्स, प्रजनन, आर्थिक निर्भरता और सत्ता में 
हिस्सेदारी ।”* 

इस प्रकार स्पष्ट होता है कि आज भारत में स्त्री-मुक्ति आन्दोलन उस स्थिति 
में आ गया है जहाँ से स्त्री अपने अधिकारों की याचना नहीं करना चाहती वरन्‌ 
अधिकार जताती हुई सत्ता में हिस्सेदारी चाहती है। 

लेकिन अभी ये स्पष्टतः यह नहीं कहा जा सकता है कि स्त्रीवादी आन्दोलन 
अपनी लक्ष्य ऊँचाई पर पहुँच चुकी है और उसे उसका हक हासिल हो चुका है। 
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हिन्दी नवजागरण, दलित और प्रेमचन्द 
(दलित-स्त्री जीवन की कहानियों के सन्दर्भ में) 


हिन्दी नवजागरण की अवधारणा के प्रवर्तक डॉ. रामविलास शर्मा माने जाते हैं। 
॥977 ई. में उनकी पुस्तक “महावीर प्रसाद द्विवेदी और हिन्दी नवजागरण' के 
प्रकाशन के साथ ही हिन्दी नवजागरण की चर्चा शुरू हुई थी। ध्यान देने की बात 
है कि इससे पहले 943 में प्रकाशित अपनी पुस्तक 'भारतेन्दु युग” में उनका ध्यान 
नवजागरण की तरफ नहीं गया था। फिर 966 में उनकी पुस्तक 'भारतेन्दु हरिश्चन्द्र! 
प्रकाशित हुई और इसी के साथ उनकी एक और पुस्तक 'सन्‌ सत्तावन की राज्य 
क्रान्ति’ प्रकाशित हुई, पर इनमें से किसी भी पुस्तक में हिन्दी नवजागरण की चर्चा 
नहीं है। 

तमाम असहमतियों के बावजूद रामविलास शर्मा के नवजागरण सम्बन्धी 
महत्त्वपूर्ण अवदान को विद्वानों ने स्वीकार किया है। रामविलास शर्मा की इस 
अवधारणा पर डॉ. नामवर सिंह, मैनेजर पांडेय, शम्भुनाथ, वीर भारत तलवार, कर्मेन्दु 
शिशिर एवं रविभूषण जैसे प्रखर आलोचकों ने विस्तार से विचार किया है। यहाँ 
हिन्दी नवजागरण सम्बन्धी विमर्श की विस्तृत चर्चा में न जाकर प्रेमचन्द पर बात 
करना अधिक समीचीन होगा। 

रामविलास शर्मा ने प्रेमचन्द पर आधारित अपनी आलोचना पुस्तक का नाम 
रखा है 'प्रेमचन्द और उनका युग'। जाहिर है कि वह महावीर प्रसाद द्विवेदी को 
हिन्दी नवजागरण का जैसा नायक मानते हैं, वैसा प्रेमचन्द को नहीं। डॉ. रामविलास 
शर्मा ने हिन्दी नवजागरण को सामन्त विरोधी स्वर मानते हुए उसे चार चरणों में बाँटा 
है (॥) 857 का स्वतंत्रता युग (सिपाही विद्रोह), (2) भारतेन्दु युग, (3) द्विवेदी युग 
और (4) निराला का युग।' 

प्रश्न उठता है कि रामविलास शर्मा ने अपने हिन्दी नवजागरण-विमर्श में प्रेमचन्द 
को केन्द्र में क्यों नहीं रखा जबकि अपने समय में प्रेमचन्द भारतीय समाज की ज्वलंत 
समस्या वर्ण-व्यवस्था और छुआछूत पर गम्भीरता से अकेले विचार कर रहे थे? हिन्दी 
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नवजागरण पर विचार करते हुए प्रेमचन्द के सन्दर्भ में प्रो. मैनेजर पांडेय लिखते हैं 
कि, “मुझे कई बार लगता है कि निराला के साथ या निराला के बदले मैं यह 
दुस्साहस करने की कोशिश कर रहा हूँ कि हिन्दी नवजागरण के आखिरी दौर को 
भी अगर वहीं माना जाए और प्रेमचन्द को केन्द्र में रखा जाए तो हिन्दी नवजागरण 
के बहुत सारे ऐसे सवाल हमारे सामने आते हैं, जो केवल निराला को रखने से नहीं 
आते ।”” 

हिन्दी क्षेत्र में फूले, अम्बेडकर और पेरियार जैसे दलित चिन्तक नहीं हुए। राजा 
राममोहन राय, ईश्वरचन्द्र विद्यासागर और दयानन्द सरस्वती जैसे समाज सुधारक भी 
नहीं हुए। इन चिन्तकों के प्रभाव में हिन्दी के साहित्यकारों ने ही अपनी दोहरी 
भूमिका निभाई। तमाम विरोधाभासों के बावजूद इस तथ्य को भी बेहिचक स्वीकारा 
जाना चाहिए कि हिन्दी क्षेत्र में सर्वाधिक प्रभाव गांधी के विचारों का पड़ा। 
“कथादेश' में प्रकाशित अपने लेख 'प्रेमचन्द हिन्दी समाज और दलित प्रश्‍न” में चर्चित 
आलोचक शम्भुनाथ लिखते हैं कि, “हिन्दी समाज में प्रेचन्द और गांधी से पहले 
दलितों की समस्या का इतनी तीव्रता से अनुभव नहीं किया जा सका / वे आगे 
लिखते हैं हिन्दी समाज में आर्य समाज की एक छोटी-सी लहर छोड़ दें तो कोई 
व्यापक सुधारवादी आन्दोलन नहीं चल सका। यहाँ फूले, अम्बेडकर, पेरियार जैसे 
विद्रोही या प्रभावशाली दलित सुधारक नहीं हुए। हिन्दी नवजागरण एक साहित्यिक 
जागरण था या राजनैतिक, वह फिर भी काफी अधूरा था। दलित काफी बाद में, 
गांधी के नवजागरण का हिस्सा बने। फिर भी अस्पृश्यता मिट नहीं पाई । चारों तरफ 
यह अहसास जरूर पैदा हुआ कि उनकी जिन्दगी में बदलाव जरूरी है, उन्हें 
आत्मसम्मान की इंसानी हक है।”* 

ऐसे परिवेश में प्रेमचन्द ने अपने लेखन को शुरुआत से ही दलित-समस्या पर 
जिस तरह विचार किया वह बड़ी बात है और प्रेमचन्द पर विचार करते समय हम 
इन तथ्यों को दरकिनार नहीं कर सकते। आश्चर्य की बात यह है कि इधर प्रेमचन्द 
पर हमले तेज हो गए हैं। ब्राह्मणवादियों के निशाने पर तो वे शुरू से ही थे, मगर 
अब दलित भी उन पर ब्राह्मणवादी, सामन्त का मुंशी और न जाने क्या-क्या होने 
का आरोप लगा रहे हैं। इस सन्दर्भ में विस्तार में न जाकर इतना बता दूँ कि 
आलोचक वीरेन्द्र यादव के तदूभव में प्रकाशित दो लेख 'कुपाठ और विरोध के शोर 
में प्रेमचन्द' तथा 'प्रेमचन्द के निन्दक' में विस्तार से ऐसे लोगों की छद्म मानसिकता 
को उजागर किया गया है। 

बहरहाल, प्रेमचन्द की दलित विषयक कहानियों को तीन भागों में रखा जा 
सकता है। शुरुआत की कुछ कहानियों पर आर्य समाज का प्रभाव देखा जा सकता 
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है। यह ध्यान देने की बात है कि 9 में प्रकाशित कहानी “दोनों तरफ से”, 98 
में प्रकाशित 'सिफ एक आवाज? और 924 में प्रकाशित 'सौभाग्य के कोड़े' में सवर्ण 
पात्र वर्ण-व्यवस्था और छुआछूत का विरोध करते हुए अपनी जाति से विद्रोह करते 
हैं। 920 के बाद राष्ट्रीय राजनीति में गांधी का प्रभाव पड़ने लगा था। “मन्दिर! 
कहानी में गांधी के आन्दोलन, मन्दिरों में अछूतों के प्रवेश का प्रभाव देखा जा सकता 
है। 926 तक आते-आते प्रेमचन्द के दलित पात्र मुखर होने लगते हैं। तीसरा चरण 
वह है जिसमें प्रेमचन्द मार्क्सवाद के आलोक में वर्ण-व्यवस्था और ईश्वर पर प्रहार 
करते हैं जिसकी परिणति 'कफन' कहानी है। 

यह सही है कि दलित न होने के कारण वह “भोगा हुआ यथार्थ नहीं लिख 
सकते थे। प्रेमचन्द फैशन के तहत वर्णव्यवस्था और छुआछूत पर विचार नहीं कर 
रहे थे। मगर अपने समय में जिस तरह गम्भीरतापूर्वक वह इस समस्या पर विचार 
कर रहे थे, हिन्दी नवजागरण काल में अन्यत्र दुर्लभ है। 98 में प्रेमचन्द ने लिखा 
कि, “हमारे समाज में अभी ऊँच-नीच का विचार ज्यों का त्यों बना हुआ है। चमार 
अब भी अछूत है और डोम का स्पर्श करना तो हमारे लिए घोर पातक है। मनुष्य 
की आत्मा की श्रेष्ठता, उसका गौरव हम भूल चुके हैं 7 

79] के मार्च में उर्दू पत्रिका जमाना” में प्रेमचन्द की कहानी “दोनों तरफ से' 
छपी थी। अछूत समस्या पर लिखी यह कहानी हृदय परिवर्तन का सहारा लेती है। 
प्रेमचन्द ने जब यह कहानी लिखी तब गांधी और अम्बेडकर राष्ट्रीय राजनीतिक 
क्षितिज पर उदित नहीं हुए थे। आर्य समाज का हिन्दी क्षेत्र पर गौण प्रभाव जरूर 
पड़ा था जिसकी अनुगूँज भी इस कहानी में देखी जा सकती है । ध्यान देने की बात 
यह है कि इस कहानी में सवर्ण पात्र खुद को डी-कास्ट करते हुए दलितों का साथ 
देते हैं। “हंस” सम्पादक राजेन्द्र यादव का कहना है कि दलित ही अपने अनुभव 
प्रामाणिकता के साथ अभिव्यक्त कर सकते हैं। यह सही भी है। पर क्या ब्राह्मण, 
राजपूत अथवा यादव सवर्णो द्वारा दलित पर होने वाले अत्याचार और शोषण को 
नहीं लिख सकते? अगर लिख सकते हैं तो उस साहित्य को क्या कहा जाएगा? 
यादवजी को इस बात पर भी सोचना चाहिए और अपनी भूल स्वीकारनी चाहिए 
बहरहाल प्रेमचन्द की कहानी “दोनों तरफ से” इस बात का भी प्रमाण है कि 
ब्राह्मणवाद के विरुद्ध सवर्णो ने भी आवाजें उठाई थीं। 

इस कहानी का नायक पंडित श्याम स्वरूप पटना के एक नौजवान वकील हैं। 
वे शाम में कचहरी से आकर बगल के सटे देहात में चले जाते हैं और “वहाँ कहीं 
चमारों' के साथ बैठे बातें कर रहे हैं, कहीं डोमों के बीच में बैठे हैं...आखिर यहाँ 
तक नौबत पहुँच गई कि एक बार चमारों के चौधरी की लड़की की शादी में उन्होंने 
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उनके साथ खाना भी खा लिया।” 

बस यह बात फैलते ही हंगामा शुरू हो गया। सवर्ण लोग पंडित श्याम सरूप 
पर थूकने लगे। औरतों के ताने सुन-सुनकर परेशान हो चुकी पंडितजी की पत्नी 
कलेसरी देवी ने अपनी जान और प्यार का वास्ता देकर उन्हें दलितों की बस्ती में 
जाने से रोक दिया। जब कई दिनों तक वह दलितों की बस्ती नहीं गए तो एक-एक 
कर दलित भाई पंडितजी का हाल-चाल पूछने उनके घर आ गए। दलितों की इस 
सहृदयता को देखकर कलेसरी का हृदय परिवर्तन होता है। इस बीच श्याम सरूप 
एक मुकदमे के सिलसिले में भागलपुर जाते हैं। वहाँ से लौटने पर वह देखते हैं कि 
उनके आँगन में लगभग तीन-चार सौ दलित स्त्री-पुरुष जमा हैं। कलेसरी सबकी 
आवभगत में लगी थी। वह एक बूढ़ी दलित स्त्री का पाँव छूकर आशीर्वाद ले रही 
थी। पंडित श्याम सरूप पत्नी में आए इस परिवर्तन को देखकर प्रसन्न होते हैं। 

प्रेमचन्द यह बात भलीभाँति जानते थे कि दलितों को इस अवस्था में रखने में 
महाजनी सभ्यता की मुख्य भूमिका है, इसलिए कहानी के अन्त में वह दलित 
महिलाओं को श्याम सरूप से कहलवाते हैं कि, “इस खुशी में मैं एक-एक हजार 
रुपए से दस गाँव में लेन-देन की कोठियाँ खोलूँगा और तुम लोगों को बिना सूद के 
रुपया दिया जाएगा। तुम लोगों को महाजनों ने रुपया लेने में एक आना और दो 
आना रुपया सूद देना पड़ता है। इन कोठियों के खुलते ही तुम महाजनों के बन्धन 
से छूट जाओगी और इन कोठियों का इन्तजाम उन्हीं के सुपुर्द रहेगा, जिसने तुम्हें 
आज न्यौता दिया है।” 

प्रेमचन्द मानते थे कि अर्थव्यवस्था सामाजिक परिवर्तन की धुरी होती है। 
सूदखोरी-नीति पर विचार करते हुए वह लिखते हैं, “हमारी समझ में नहीं आता। 
हम किस मुँह से दावा कर सकते हैं कि हम पवित्र और अमुक अपवित्र है। किसी 
ब्राह्मण महाजन के पास उसी का भाई ब्राह्मण आसामी कर्ज माँगने जाता है, ब्राह्मण 
महाजन एक पाई भी नहीं देता, उस पर उसका विश्वास नहीं है। वह जानता है, 
इसे रुपए देकर वसूल करना मुश्किल हो जाएगा। उसी ब्राह्मण महाजन के पास एक 
अछूत आसामी जाता है और बिना किसी लिखा-पढ़ी के रुपए ले आता है। ब्राह्मण 
को उस पर विश्वास है। वह जानता है, यह बेईमानी नहीं करेगा ।”९ 

हिन्दू समाज की कूढ़मगजी पर प्रेमचन्द ने लगातार प्रहार किया। उर्दू पत्रिका 
“जमाना? (अगस्त-सितम्बर, 93) के अंक में उनकी कहानी “सिर्फ एक आवाज! 
छपी थी। इस कहानी में उन्होंने स्वयं को सभ्य कहने वाले सवर्ण हिन्दू बुद्धिजीवी 
की पोल खोलकर रख दी है। इस कहानी में दर्शन सिंह नाम का एक पात्र अपने 
परिवार के साथ चन्द्रग्रहण पर गंगा स्नान करने जाता है। स्नान करने के पश्चात्‌ 
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वह एक जगह भीड़ देखकर, फर्श पर बैठ जाता है। वहाँ एक संन्यासी अस्पृश्यता 
पर भाषण देते हुए दो-ढाई हजार लोगों को सम्बोधित करते हुए कहता है “उनकी 
इस लज्जाजनक स्थिति का जिम्मेवार हमारे सिवा कौन हो सकता है? जिन लोगों 
की छाया से हम बचते आए हैं, जिन्हें हमने जानवरों से भी जलील समझ रखा है 
उनसे गले मिलने में हमें त्याग और साहस और परमार्थ से काम लेना पड़ेगा ।” ईसाई 
मिशनरियों का उदाहरण देते हुए प्रेमचन्द संन्यासी के मुख से कहलवाते हैं, “आपने 
कभी ईसाई मिशनरियों को देखा है? आह, जब मैं एक उच्चकोटि की सुन्दर, 
सुकुमार, गौरवर्ण लेडी को अपनी गोद में काला-कलूटा बच्चा लिए हुए देखता हूँ 
जिसके बदन पर फोड़े हैं, खून है और गंदगी है वह सुन्दरी उस बच्चे को चूमती 
है, प्यार करती है, छाती से लगाती है तो मेरा जी चाहता है कि उस देवी के कदमों 
पर सिर रख दूँ। अपनी नीचता, अपना कमीनापन, अपनी झूठी बड़ाई, अपने हदय 
की संकीर्णता मुझे कभी इतनी सफाई से नजर नहीं आती, वे ऐसी कुर्बानियाँ कर 
सकते हैं, तो हम क्या इतना भी नहीं कर सकते हैं कि अपने अछूत भाइयों से हमदर्दी 
से सलूक करें... ।” 

प्रेमचन्द यह बात जानते थे कि अछूतों के साथ समानता का व्यवहार करना 
उनके ऊपर अहसान नहीं है। संन्यासी के शब्दों में, “इसे खूब समझ लीजिए कि 
आप उनके ऊपर कोई रियायत, कोई मेहरबानी नहीं कर रहे हैं। यह उन पर कोई 
एहसान नहीं है।” संन्यासी गला फाइकर आह्वान करता रहा पर वहाँ बैठे हजारों 
लोगों में से एक का भी हाथ इस बात पर नहीं उठा कि हम अछूतों के साथ भाईचारे 
का सलूक करेंगे । भीड़ में बैठे लोगों पर व्यंग्य करते हुए प्रेमचन्द लिखते हैं कि, “वहाँ 
कौम पर जान देनेवालों की कमी न थी, स्टेजों पर कौमी तमाशा खेलने वाले कॉलेजों 
के होनहार नौजवान, कौम के नाम पर मर मिटने वाले पत्रकार, कौमी संस्था के 
मेम्बर, सेक्रेटरी और प्रेसीडेंट, राम और कृष्ण के सामने सिर झुकाने वाले सेठ और 
साहूकार, कौमी कॉलेजों के ऊँचे हौसलों वाले प्रोफेसर और अखबारों में कौमी 
तरक्कियों की खबरें पढ़कर खुश होने वाले दफ्तरों के कर्मचारी हजारों की तादाद 
में मौजूद थे। आँख पर सुनहरी ऐनकें लगाए मोटे-मोटे वकीलों की एक पूरी फौज 
जमा थी मगर संन्यासी के उस गर्म भाषण से एक दिल न पिघला क्योंकि वह पत्थर 
के दिल थे जिनमें दर्द और घुलावट न थी, जिनमें सदिच्छा थी मगर कार्य-शक्ति न 
थी, जिनमें बच्चों को-सी इच्छा थी मगर मर्दों का-सा इरादा न था 

कहानी का अन्त इस तरह होता है कि दर्शन सिंह जोश में खड़ा होकर प्रतिज्ञा 
लेता है और वहाँ उपस्थित प्रबुद्धजन उसके गँवारपन को कोसते हैं। संन्यासी सोचता 
है कि, “अफसोस, जिस मुल्क की रोशनी में इतना अँधेरा है, वहाँ कभी रोशनी का 
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उदय होना मुश्किल नजर आता है।” 

मराठी या बँगला नवजागरण के सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि वहाँ सवर्णौ ने 
स्त्री और दलित के मुद्दे पर बढ़-चढ़कर हिस्सा लिया। हिन्दी क्षेत्र में ऐसे उदाहरण 
कम मिलते हैं। महाराष्ट्र की पंडिता रमाबाई ने कलकत्ता के दलित विपिन बिहारी 
से विवाह किया। 849 ई. में बम्बई शहर में ब्राह्मणों तथा गैर-ब्राह्मणों ने मिलकर 
परमहंस मंडली की स्थापना की थी । इसके सदस्यों ने जाति बहिष्कार के विरोध में 
अभियान चलाया तथा गुप्त बैठकें कर उसमें एक साथ बैठकर गो-मांस खाया तथा 
शराब पी।' 

852 तक फूले ने तीन कन्या पाठशालाएँ तथा अछूतों के लिए एक स्कूल 
खोला था।* हिन्दी क्षेत्र में प्रेमचन्द से पहले ऐसा आन्दोलन नहीं हुआ था। इस 
परिप्रेक्ष्य में प्रेमचन्द के साहित्य में दलित प्रश्न पर विचार करें तो उनका महत्त्व और 
बढ़ जाता है। 

जातिविहीन समाज की स्थापना प्रेमचन्द का मुख्य उद्देश्य था। वह इस क्रम 
में अनेक तरह से सोच रहे थे। वह अन्तर्जातीय विवाह को भीएक विकल्प के रूप 
में देखते थे। चर्चित युवा दलित लेखिका अनीता भारती इस सन्दर्भ में लिखती हैं 
“प्रेमचन्द जाति व्यवस्था तोड़ने का हल निकालते हैं और समाधान वही जो डॉ. 
अम्बेडकर ने सुझाया था। रोटी-बेटी का सम्बन्ध, आपसी खान-पान का सम्बन्ध । 
जाति प्रथा तोड़ने का दूसरा कारगर उपाय अन्तरर्जातीय विवाह है।”* 

प्रेमचन्द अपनी कहानी “सौभाग्य के कोड़े' (924) में इस विकल्प पर विचार 
करते हुए इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि आर्थिक दशा सुधरते ही जाति का बन्धन 
ढीला पड़ने लगता है। कहानी का मुख्य पात्र नथुआ अनाथ है और राय साहब के 
यहाँ झाड़ लगाता है। राय साहब ने उसे ईसाई के पंजे से छुड़ाया था। प्रेमचन्द के 
शब्दों में, “उन्हें (राय साहब को) इसकी परवाह न हुई कि मिशन में उसकी शिक्षा 
होगी, आराम से रहेगा, उन्हें यह मंजूर था कि वह हिन्दू रहे । उनके कमरों की सफाई 
मिशन की पाठशाला की पढ़ाई से कहीं बढ़कर थी। हिन्दू रहे, चाहे जिस दशा में 
रहे।” 

एक दिन नथुआ झाड़ लगाते हुए राय साहब की बेटी रत्ना के पलंग पर सोने 
की इच्छा रोक नहीं पाता है। तभी राय साहब आ जाते हैं और उसकी जमकर पिटाई 
होती है। रत्ना के कहने पर उसकी जान बचती है। नथुआ भागता है। भाग्य उसका 
साथ देता है। तेरह वर्ष बाद वह संगीत का साधक बनकर और देश-विदेश में नाम 
कमाकर जब पुनः लखनऊ लौटता है तो उसके रहने के लिए संगीत कम्पनी द्वारा 
उसी राय साहब का वही बँगला खरीदा जाता है जिसमें वह झाड़ू लगाता था और 
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रत्ना के पलंग पर सोने के कारण उसे अधमरा कर दिया गया था। नथुआ से नाथूराम 
होते हुए अब वह ना.रा. आचार्य के रूप में मशहूर है। राय साहब अपनी गरीबी 
पर रोते हुए रत्ना की शादी आचार्यजी से कराने में सफल हो जाते हैं। आचार्यजी 
रत्ना को असलियत बतलाकर अपना बोझ हल्का करना चाहते हैं पर रत्ना तो सब 
कुछ पहले से जानती है 

“आचार्यजी ने चकित होकर कहा रत्ना यह जानकर भी तुमने... 

रत्ना : हाँ, जानकर ही, न जानती तो शायद न करती। 

आचार्य : यह वही चारपाई है। 

रत्ना : और मैं घाटे में 

आचार्य ने उसे गले लगाकर कहा तुम क्षमा की देवी हो। 

रत्ना ने उत्तर दिया मैं तुम्हारी चेरी हूँ।” 

प्रेमचन्द ने गांधी को अछूतों के मन्दिर प्रवेश पर समर्थन दिया, पर एक सीमा 
तक। 984 में उन्होंने लिखा कि, “यह बात अब तक किसी से छिपी नहीं है कि 
इन मन्दिरों की आड़ में आज बड़े-बड़े लज्जाजनक कृत्य हो रहे हैं। पुजारियों का, 
महन्तों का और धर्म-गुरुओं का जीवन भयानक विलासिता से भरा हुआ है। वे 
मन्दिरों की आड़ में जघन्य से जघन्य कर्म करते नहीं शमति। ईश्वर को गाना सुनाकर 
खुश रखने के लिए उन्हें वेश्याएँ चाहिए। इस बहाने वे अपनी राक्षसी कामना को 
पूर्ण करते और अपने जीवन को विलास-वासना और पतन के गड़ढे में डाल देते हैं।. 
..प्रतिदिन अनेक भोली-भाली तथा धर्मभीरू युवतियाँ पुण्य कमाने के लिए मन्दिरों 
में पहुँचती हैं और वे उन ईश्वर के प्रतिनिधियों के द्वारा संकेत मात्र से गायब कर 
दी जाती हैं और उनकी कामवासना का शिकार बनती हैं।”'° 

“मन्दिर? कहानी को सुखिया मन्दिर में प्रवेश नहीं कर पाती। उसका बेटा मर 
जाता है, फिर भी सवर्ण लोग पीट-पीट कर उसे अधमरा कर देते हैं। सुखिया कहती 
है कि, “मेरे छूने से ठाकुरजी अपवित्र हो जाएँगे। मुझे बनाए तो छूत नहीं लगी? 
लो, अब कभी ठाकुरजी को छूने नहीं आऊँगी। ताले में बन्द रखो...तुम सबके सब 
हत्यारे हो। डरो मत, मैं थाना-पुलिस नहीं जाऊँगी। मेरा न्याय भगवान करेंगे, अब 
उन्हीं के दरबार में फरियाद करूंगी ।” 

कुछ लोग यह आरोप लगाते हैं कि प्रेमचन्द यथास्थितिवादी थे। उन्होंने दलित 
पात्रों को जान-बूझकर कमजोर दिखाया है। उनके दलित पात्र हिन्दू धर्म में आस्था 
रखते हैं। इस सन्दर्भ में यह ध्यान दिया जाना चाहिए कि अम्बेडकर का तब हिन्दी 
प्रदेश में इतना प्रभाव नहीं था। हिन्दी प्रदेश के दलितों की चेतना उस समय वैसी 
सामन्त विरोधी या ब्राह्मण विरोधी भी नहीं थी। विरोध था मगर दुर्बल और कमजोर | 
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दूसरी बात कि प्रेमचन्द नास्तिक थे तो क्या उनके सारे पात्र नास्तिक होने चाहिए? 
कहानी का अपना अनुशासन होता है। सबसे बड़ी बात कि प्रेमचन्द सामाजिक 
यथार्थ को कहानी में ला रहे थे। 94 में हीरा डोम की कविता “अछूत की 
शिकायत' “सरस्वती” में छपी थी। इस कविता में तमाम शिकायतों के बावजूद हीरा 
डोम ने विधर्मी होने को बुरा माना है। उन्हीं के शब्दों में, “विधर्मी होकर मैं कौन-सा 
मुँह लोगों को दिखाऊँगा।” ऐसे में सुखिया अगर भगवान से फरियाद की बात 
कहती है तो उसे स्वाभाविक ही माना जाना चाहिए। 

“मन्दिर' कहानी 927 में छपी थी और ।932 में अछूतों के मन्दिर प्रवेश पर 
प्रेमचन्द लिखते हैं, “हिन्दू जाति उन्हें यह अधिकार देकर केवल अपना कलंक दूर 
करेगी...असल समस्या तो आर्थिक है। यदि हम अपने हरिजन भाइयों को उठाना 
चाहते हैं तो हमें ऐसे साधन पैदा करने होंगे जो उन्हें उठाने में मदद दें। विद्यालयों 
में उनके लिए वजीफे करने चाहिए, नौकरियाँ देने में उनके साथ थोड़ी-सी रियायत 
करनी चाहिए ।”'' 

ध्यान दीजिए कि जिस आरक्षण को लेकर आज राजनीतिक दलों में होड़ मची 
है उस पर प्रेमचन्द 932 में सोच रहे थे। 

'सदूगति’ कहानी का दुखी, पंडित के यहाँ बेगार करते हुए मर जाता है अथवा 
“ठाकुर का कुआँ' की गंगी ठाकुर के कुआँ से पानी नहीं भर पाती। ऐसी घटनाओं 
से सवर्णो के प्रति आक्रोश बढ़ता है। दरअसल इन पात्रों की हार युगीन दलित 
आन्दोलन का प्रतिबिम्ब है। हिन्दी क्षेत्र में उस समय तक दलित आन्दोलन में तेजी 
नहीं आई थी। प्रेमचन्द यह मानते थे कि सुधार दलितों में नहीं बल्कि सवर्णो की 
जरूरत है। 'मंत्र कहानी के हिन्दू महासभा का सदस्य पंडित लीलाधर चौबे भीलों 
को सुधारने के लिए चलता है पर खुद सुधर कर उन्हीं लोगों के साथ रहने लगता 
है। वह कहता है, “मैं भला इन्हें क्या सुधारूँगा, पहले अपने को तो शुद्ध कर लूँ।” 

“कफन” कहानी पर यह आरोप लगाया जाता है कि प्रेमचन्द ने दलितों की एक 
जाति को काहिल, निकम्मा और संवेदनशील बताया है। दरअसल इतिहास से कटकर 
निकल जाने की प्रवृत्ति के कारण ये बातें कही जाती हैं। दलित चिन्तन का आधार 
ही अतीत की प्रताइना पर आधारित है। पर चूँकि प्रेमचन्द सवर्ण जाति में पैदा हो 
गए थे, तो वह ऐसा कैसे लिख सकते हैं। 'कफन' में प्रेमचन्द स्पष्ट लिखते हैं कि, 
“जिस समाज में रात-दिन मेहनत करने वालों की हालत उनकी हालत से कुछ बहुत 
अच्छी न थी, और किसानों के मुकाबले में वे लोग, जो किसानों की दुर्बलताओं से 
लाभ उठाना चाहते थे, कहीं ज्यादा सम्पन्न थे, वहाँ इस तरह की मनोवृत्ति का पैदा 
हो जाना कोई आश्चर्य की बात न थी।” घीसू और माधव के व्यवहार पर अपनी 
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राय देते हुए वह आगे कहते हैं “हम तो कहेंगे घीसू किसानों से कहीं ज्यादा 
विचारवान था और किसानों के विचारशून्य समूह में शामिल होने के बदले बैठकबाजों 
की कुत्सित मंडली में जा मिला था।” ध्यान देने की बात है कि प्रेमचन्द यहाँ 
किसानों के लिए “विचार शून्य” शब्द का प्रयोग करते हैं। जब किसानों में शोषण 
के विरुद्ध चेतना का निर्माण नहीं हुआ था तो मजदूर में चेतना ढूँढना खरगोश के 
सिर में सींग ढूँढ़ना ही कहा जाएगा। अगर प्रेमचन्द ने जातिसूचक शब्द चमार का 
प्रयोग किया तो दलितों को नीचा दिखाने के लिए नहीं बल्कि उनकी सामाजिक 
स्थिति को दिखाने के लिए। आज भी बिहार में 'चमार' के बदले जाटव शब्द 
अनजान है और जाति प्रमाण-पत्र में भी चमार शब्द का ही प्रयोग किया जाता है। 

प्रेमचन्द के पात्र अगर असफल हैं तो उससे सवर्णों की हेठी और दरिंदगी का 
पता चलता है। 'दूध के दाम” का मंगल, जिसकी माँ का दूध पीकर जमींदार का 
बेटा सुरेश पला है, उसके लिए घोड़ा बनने से इनकार करता है और बराबरी का 
हक माँगते हुए वह भी सवारी की बात करता है। मंगल की त्रासदी यह है कि वह 
अपने स्वाभिमान को बचा नहीं पाता और जूठन खाने पर मजबूर होता है। मंगल 
कुत्ता से कहता है, “लोग कहते हैं, दूध का दाम कोई नहीं चुका सकता और मुझे 
दूध का यह दाम मिल रहा है।” इस कहावत के माध्यम से सवर्णों की अमानवीय 
निरंकुशता ही तो सामने आती है। जब आज भी दलितों का सामूहिक नरसंहार किया 
जाता है और दलित स्त्री को नंगा घुमाया जाता है। हमारे सामने 'गोहाना' घटित 
होता है फिर हम कैसे यह शिकायत कर सकते हैं कि प्रेमचन्द के दलित पात्र क्यों 
बन्दूक नहीं उठाते और नियति के शिकार होते हैं। इसका सबसे बेहतर प्रमाण 
दलित-आत्मकथा हो सकती है, जिसमें दलितों के ऊपर सवर्णो द्वारा होने वाले जुल्म 
का प्रामाणिक चित्रण तो मौजूद है, पर संघर्ष और विद्रोह गौण है। 

दलित आलोचक तेज सिंह 'पहल-80 ' में प्रकाशित 'प्रेमचन्द के दलित” शीर्षक 
अपने लेख में लिखते हैं “प्रश्न उठता है कि प्रेमचन्द दलितों को ईश्वर भक्त 
बनाकर क्यों उन्हें आस्थावाद की ओर ढकेल रहे थे, जबकि दलितों का पूरा चिन्तन 
ईश्वर विरोध पर टिका हुआ है और अनास्थावादी दर्शन पर आधारित है। मन्दिर 
और उसमें स्थापित ईश्वर रूपी देवी-देवताओं पर दलितों की कोई आस्था नहीं रही 
है और न ही विश्वास रहा है। दलित बहुत पहले ही ईश्वर की निरर्थकता सिद्ध कर 
चः छं (ॐ 

तेज सिंह की इस टिप्पणी में भावुकता और ढोंग का पुट अधिक है तथा यथार्थ 
कम। अगर आज की ही बात करें तो कितने दलित ऐसे हैं जो मन्दिर नहीं जाते 
और पूजा नहीं करते हैं? शायद उसका प्रतिशत बहुत कम होगा। पश्चिम बंगाल 
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में तीस वर्ष से वामपंथ का शासन है पर वहाँ दुर्गा-पूजा और आस्तिकता में कमी 
नहीं आई है। अगर इस तर्क को मानें तो बंगाल के सारे लोगों को नास्तिक होना 
चाहिए था। दूसरी बात कि अभी गुजरात में हुए दंगों में दलितों की सक्रिय भागीदारी 
जगजाहिर है। ऐसे में प्रेमचन्द पर यह आरोप लगाना कोरी भावुकता ही कही 
जाएगी। 

7929 ई. में प्रेमचन्द की कहानी 'घासवाली प्रकाशित हुई थी । इस कहानी में 
दलित पात्र के विद्रोही तेवर को देखा जा सकता है। ध्यान देने की बात यह है कि 
विद्रोह की शुरुआत स्त्रियों दारा होती है। जमींदार चैन सिंह जो शादीशुदा है, मुलिया 
को फँसाना चाहता है पर मुलिया की निडरता और फटकार से वह आदमी बन जाता 
है। मुलिया चैन सिंह से कहती है “अगर मेरा आदमी तुम्हारी औरत से इसी तरह 
बातें करता, तो तुम्हें कैसा लगता? तुम उसकी गर्दन काटने पर तैयार हो जाते कि 
नहीं?” इतना ही नहीं आगे बड़े घरों की पोल खोलते हुए मुलिया कहती है, “बड़े-बड़े 
घरों का हाल जानती हूँ। मुझे किसी बड़े घर का नाम बता दो जिसमें कोई साइस, 
कोई कोचवान, कोई कहार, कोई पंडा, कोई महाराज न घुसा बैठा हो? यह सब बड़े 
घरों की लीला है, और वह औरतें जो कुछ करती हैं, ठीक करती हैं। उनके घरवाले 
भी तो चमारिनों और कहारिनों पर जान देते फिरते हैं। लेन-देन बराबर हो जाता 
है? 

प्रेमचन्द के आगे-पीछे दूर-दूर तक कोई ऐसा लेखक नहीं है जिसने दलित 
समस्या पर इतनी गम्भीरता से विचार किया हो। दलित साहित्य के इस हंगामे के 
दौर में भी “ठाकुर का कुआँ' या 'सद्गति' जैसी कहानियों के वजन की यथार्थपरक 
कहानी क्यों नहीं आ रही है? प्रेमचन्द के निन्दकों के पास इसका कोई जवाब है? 
ध्यान दें कि मैं निन्दकों की बात कर रहा हूँ आलोचकों की नहीं। प्रेमचन्द की 
आलोचना हो सकती है मगर उन पर दलित विरोधी होने का फतवा नहीं दिया जा 
सकता। दलित समस्या के समाधान का प्रेमचन्द का अपना मॉडल था। वह गांधी 
से प्रभावित होते हैं पर उनसे मोह भंग भी जल्दी हो जाता है। दिसम्बर ]932 के 
“हंस में उन्होंने लिखा कि “हरिजनों की समस्या मन्दिर प्रवेश से हल होने वाली 
नहीं है। उस समस्या की आर्थिक बाधाएँ धार्मिक बाधाओं से कठोर हैं।”'* 933 
में हंस” के मुखपृष्ठ पर उन्होंने अम्बेडकर की फोटो छापी और लिखा “आपने 
अनेक कष्ट झेलकर तथा सतत्‌ प्रयत्नशील रहकर बाधाओं” पर विजय प्राप्त की और 
अपनी विद्वता से यह प्रमाणित कर दिया कि तथाकथित अछूतों को भगवान किसी 
असामान्य तत्त्व से नहीं बनाता। आप “विश्वविख्यात” महापुरुषों में से एक हैं।”'* 

हिन्दी नवजागरण पर अथवा दलित विमर्श पर विचार करने के समय प्रेमचन्द 
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की इस भूमिका को रेखांकित करके ही आगे बढ़ा जा सकता है। प्रेमचन्द के अवदान 
को नकारना इस सन्दर्भ में साहित्यिक बेईमानी ही कही जाएगी। 
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